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THERESlA MENDE 
Die Wurzeln der Auferstehungshoffnung 
im Ijobbuch 
I. Hermeneutische VOrUberlegungen 
Im Unterschied zur kirchlich-traditionellen Auslegung des Ijobbuches, die 
seit der VulgataUbersCt2ung des Hieronymus in Ijob 19,25-27 ein gerade-
zu klassisches Zeugnis biblischer Auferstehungshoffnung erbliektel, 
scheint in der neu esten Ijobforschung k:lUm ein Ergebnis unangefochtener 
festz.ustehen als die Annahme, daß es im Ijobbuch keinen Glauben an die 
Auferstehung der Toten gebe2. Damit aber ist ausgerechnet im Hinblick auf 
das Zentrum unseres Glaubens ein Hiatus aurgebrochen zwischen histo-
risch-kritischer und kirchlich-theologischer Auslegung der Schrift>, der 
dringend nach einer erneuten Beschäftigung mit der Frage nach der Aufer· 
stehungshoffnung im Ijobbuch verlangt. Hier~i ist zu beachten, daß das 
Zweite Vatikanische Konz.il in seiner Konstitution .Dei Verbum- von einer 
rechten Bibelauslegung die ausgewogene Vermittlung zwischen historisch-
kritischer Analyse und theologischer Synthese fordert. Denn wä.hrend 
erstere als wissenschaftliche Vorarbeit uner1:tßlich ist, .Da GOtt in der 
Heiligen Schrift durch Menschen nach Menschenart gesprochen h:u·4 , 
fUhrt doch erst letztere zum eigentlichen Ziel der Exegese, dem theologi-
I So Msil'U x. B.ljob 19, 25-27 im Totenoffixium einen festen On, wo die Vene sich 
in einem RHponsorium der M:Ilutin widerspiegeln (Breviarium S. Ordinis Praedicato-
rum, Rom 1930,209). Vgl. auch die Pulmantiphon .Ich weiß, daß mein Erlöser lebt; er 
schafft mich neu amJOngsten Tag· im zcgenw!lnigen .. Goueslob", Katholisches Gehet-
und Gesangbuch, Stuugan 1975,703. Aber auch einige neuere Exegeten nehmen an, daß 
Ijob sich in 19,25-27 zu einer Hoffnung auf Wiederherstellung nach dem Tod durch-
ringt (A. WEIS[R, Das Buch Hiob, ATD 13, Götlingen '1963, J.49ff.; H. H. RowUY, 
Job, The Century Bible, Ayleshury 1970, 173) oder daß doch wenigstens .. ein Hoff-
nungsKhimmer auf ein uMn nach dem Tod· ge .... eckt wird (H. GROSS, Ijob, NEBAT, 
Wonburg 1986, 75). 
l Vgl. G. FOHRER, Das Buch Hiob, KAT XV1, GUtersloh 1963,3 17 H.; OERS., D:u 
Geschick des Menschen nach dem Tode im Alten Tesu.ment, KuD 14 (1968) 249-262. 
260 f.; G. STEMBERGER, Das Problem der Auferstehung im Alten Testament, Kairos 14 
(1972) 273-290. 282; H. P. MOUER, Das Hiobproblem, EdF 8., Dann5tadt 1978,9) 
••• ) Zu dieser Problematik in der gegenwlrtigen Exegese vg!.). RATZINCER, Schriftau$-
legung im Widernrcil, QD 11 7, Freiburg 1989, 15-44. 
4 Dogmatische Konstitution aber die gouli(:he Offenbarung .Dei Verbum", An. 12, 
in: LThK 13, Freihurg ' 1986, 55\. 
schen Verstehen des Gotteswortes. Hierbei gilt als Grundvoraussetzung die 
Achtung der Einheit der ganzen Schrift. Denn auch wenn Gau sich auf 
verschiedene Weisen in der Geschichte offenbarte, so ist es doch ein und 
derselbe GOtt, der sich offenbarte; und da diese Offenbarung in Jesus 
ChrislUs ihren Höhe· und Ziel punkt erreicht hat, ist Jesus in persona das 
einheitsstiftende Prinzip der Schrift. Das heißt, wie]. Ratzinger betont: Die 
biblischen Texte mUssen zwar l.un1l.chst auf ihren historischen Ort zu rUck· 
gefuhrt und in ihrem geschichtlichen Kontext ausgelegt werden; aber sie 
mUssen dann auch von der Ganl.heit der geschichtlichen Bewegung und 
von der Ereignismitte Jesus Christus her gesehen werden. Er, Jesus Chri-
Stus, ist in persona die Auslegung der Schrift; in seinem Licht offenbaren 
sich rUckwirkend SinnuberschUsse konkreter Einloehexte ober ihren histo-
rischen Standort hinaus!. 
Die Selbsttranszendierung biblischer Texte ist nun aber fUr uns Chri-
sten immer dann von nonnativer Bedeutung, wenn Jesus selbst als der 
autoritative Interpret atl. Offenbarung sie volll.ieht. Dies geschieht im 
Hinblick auf die Frage nach der Auferstehung der Toten auf exemplarische 
Weise in Mt 22, 3 t f. Auf die Fangfrage der Sadduz1l.er, die Jesus zu einer 
Stellungnahme gegen die Auferstehung der Toten provozieren wollen, 
antwortet Jesus: "Was aber die Auferstehung der Toten angeht: Habt ihr 
nicht gelesen, was euch von Gau gesagt worden ist, der da spricht: ,Ich bin 
der Gott Abrahams und der Gott Isaaks und der Gott Jakobs'? Er ist nicht 
der GOtt von Toten, sondern von Lebenden." Nach den Kriterien rein 
historisch-kritischer Erforschung des Alten Testaments spricht das von Je· 
sus zitierte Gotteswort aus Ex 3, 6 keineswegs von einer Auferstehung der 
Toten, sondern vom Wesen Jahwes als eines sich dem Menschen offenba-
renden Gones. Durch den Zusatz "Er ist nicht der GOtt von Toten, sondern 
von Lebenden" transzendiert Jesus aber den alttesu.ment.lichen Text auf 
einen Sinnzusammenhang hin, der sich erst im Licht seiner Person vollst1l.n-
dig enthUllen konnte. Denn er, der die Verleiblichung des Wesens Gottes 
als Offenbarung an den Menschen schlechthin ist, ist zugleich auch der, 
dessen Sendung letztlich in der Überwindung des Todes fOr alle Menschen 
besteht und der deshalb von sich sagt: .. Ich bin die Auferstehung. Wer an 
mich glaubt, wird leben, auch wenn er stirbt. Und jeder, der lebt und an 
mich glaubt, wird in Ewigkeit nicht sterben" Ooh J I , 25 f.). Zugleich exem-
plifiziertJesus mit seiner Auslegung von Ex 3, 6 ein entscheidendes Prinzip 
biblischer Hermeneutik im Hinblick auf den Auferstehungsglauben: Er 
darf nicht allein in diesem oder jenem Auferstehungszeugnis gesucht wer-
den, sondern ist im Wesen des sich offenbarenden Gottes selbst begründet 
5 Vgl.]. RATZINGI:R, Schrifuu.stegung, 39-41 . 
2 
und so grundsätzlich überall da mitbezeugt, wo GOtt se in Wesen in die 
Welt hinein erschließ~. Das aber bedeutet, daß die Wurzeln der Auferste-
hungshoffnung ober ihre konkrete Artikulation in Jes 26, 19; Dan 12, J-3 
und 2 Makk 7 hinaus noch tiefer in das Alte Testament hinabreichen, 
n!imlich in jene Schichten, in denen Menschen ausdrocklich um die Er-
kenntnis des Wesens Gones ringen. Daß dies, angestoßen durch eine fun-
damentale ErschOtterung in der Goueserfahrung, in besonderer Weise in 
der l;obdichtung geschieht, steht außer Zweifel. So kann zurecht auch in 
ihr nach den Wurzeln der Auferstehungshoffnung gesucht werden. 
FOr die historisch-kritische Erforschung des Ijobbuches verringern sich 
dadurch allerdings nicht die Schwierigkeiten. Denn zun!ichst Stößt sie, 
sobald sie hinter die VulgataUbersetzung von 19,25-27 auf den hebräi-
schen Urtext zurückgreift, auf einen mehrdeutig Oberlieferten oder gar 
korrupten Text, der sehr unterschiedliche übersetzungen und Deutungen 
provozien hOle. Sodann scheint vielen Auslegern die frühe Entstehungszeit 
des Buches - man nimmt gewöhnlich das 5.14. Jh. v. ehr. an - sowie 
dessen Inhalt gegen die Annahme einer Auferstehungshoffnung zu spre-
chen. Eine solche sei erst unter dem Eindruck der Religionsverfolgung 
unter Antiochus IV. im 2. Jh. v. ehr. aufgebrochen, als die Lebenshingabe 
der Mänyrer nach einem gerechten Ausgleich jenseits des Todes verlangte'. 
Das I;obbuch hingegen sehe die gerechte Vergeltung ausschließlich in Be-
ziehung zum gegenwänigen Leben; eine eschatologische Perspektive kenne 
es nicht. Außerdem hätte ein Bekenntnis ljobs zur Auferstehung der Toten 
seine Klage beenden mUssen , denn nun hätte Ijob ja getrost sterben kön-
nen. Daß seine Klage aber dennoch weitergeht, zeuge massiv gegen die 
Annahme einer Auferstehungshoffnung im Ijobbuch!. 
" Unter dieser VOr:llusut2.ung flllt es schwer, denjenigen Exegeten zuzustimmen, die 
wie G. FOHRER als das entscheidende Merkmal atl. Glaubens "uine volle und uneinge-
schr:tnkte Diessejtigkeit~ behaupten (G. FOIiRER, Das Geschick, 249). 
7 Vg!. bei A. OE WllOl, Das Buch Hiob, Oudtntamentische Studien XXII, Leiden 
1981,214 f. . 
, G. STEM8ERGER, Das Problem, 290i L ROST, Alueuamendiche Wurzdn der erSten 
Aurerstehung, in: OERS., Studien zum Alten Testament, BWANT Vl/I, Stuttgan 1974, 
61-65.63; J. BOTrERWECK. Marginalien zum atl. Aurerstehungsglauben, WZKM 54 
(1957) 1-8. 8i V. MMG, Tod und Jenstits nach dem Alten TeStament. Schweizerische 
Theologische Umschau 34 ( 1964) 17-37. 27iJ. SCHREINER, Alttestamentliche Vorstd-
lungen von Tod und Unsterblichkeit, in: Stichwon: Tod. EiM Anrrage, hg. von der 
Rabanus. Maurus·Akademie, Fulda 1979, 117-137. 135 f. Anders E. SELLlN, Die 
alttestamentliche Hoffnung auf Auferstehung und ewiges uben, NkZ 30 (1919) 
232-289: Zur Zdt des Ijobdichters habe .der Aurerstehungsglaube im Volke schon 
recht weit um sich gegriffen~ (255). 
'C. KUHL, Neuere Literarkritik des Buches Hiob. ThR 21 ( 1953) 163-205. 
257-317.275 u. a. 
) 
Angesichts der Ernsthaftigkeit dieser und 1t hnli cher Einwände gegen 
den Auferstehungsglauben im Ijobbuch stellt sich die Frage: War dann 
nicht doch die kirchliche Auslegung von Ijob 19, 25-27 einem fundamen· 
talen Irrtum erlegen, der heute bei beSlem Willen nicht mehr mit den 
Ergebn issen der historisch·kritischen Exegese zu vereinbaren ist? Dies an· 
zunehmen fällt schwer, zumal Jesus selbst den Auferstehungsglauben nicht 
in diesem oder jenem AuferSlehungszeugnis, sondern vorg:ingig im Wesen 
des sich offenbarenden Gottes begründet hat. Darüber hinaus konnte eine 
neuere Analyse des I;ohhuches den Nachweis erbringen, daß alle oben· 
genannten Einwände nicht ohne weiteres zutreffen 10. Zunächst ist di e Ijob. 
dichtung nicht unterschiedslos ins 5.14. Jh. v. Chr. zu datieren. Vielmehr 
reicht ihr literarischer Wachstumsprozeß bis in die Makkab1terzeit 
(2. Jh. v. Chr.) hinab, in eine Zeit also, in der der Glaube an die Auferste~ 
hung der Toten zum selbSlverständl ichen Glaubensgut der Frommen zähl. 
te". Sodann kann keinesweg von einem Fehlen der eschatologischen Per· 
spektive im ljobbuch die Rede sein. Vielmehr bricht gerade Ijob die reine 
Diesseitigkeit des Vergeltungsdenkens auf zugunsten einer Hoffnung auf 
eschatologische Vollendung, welche im Rahmen der nachex ilischen Escha· 
tologie als Beendigung der mit der Begnadigung im Exil begonnenen Zwi· 
schenzeit erwartet wurde. Schließlich sind, wie die literarkritische Analyse 
von Ijob 21 ff. zeigtelZ, die Ijobreden innerhalb der Gru ndschicht der Dich· 
tung mit Kap. 19 tatsächlich auf ihrem Höhe· und Endpunkt angelangt, da 
alle we iteren Ijobreden, mit Ausnahme der Oberleitung zu den Gottesreden 
23,3-7. 10-15, den sekundären Textschichten angehören. Bedenkt man 
all dies, dann kann nun auch im Bereich der hiSlonsch·kritischen Analyse 
neu nach den Wurze ln der Auferstehungshoffnung im ljobbuch gefragt 
und so möglicherweise ein Weg gefunden werden, den Hiatus zwischen 
historisch-kritischer und kirchlich.theologischer Auslegung zu überwin-
den. 
11 . Die Wurzeln der Auferstehungshoffnung im Ijobbuch 
Nach K. Schubert iSl die Auferstehungshoffnung in apoka lyptisch~eschato­
log ischen Kreisen in nachexilischer Zeit entstanden als Antwort auf die 
Verzweiflung ober das unabwendbare Schicksal des Todes, wie es in der 
10 TH. MEND[, Durch leiden zur Vollendung. Die Elihureden im Buch I;ob ( I ;ob ~ 
32-37), TThSt 49, Trier 1990. Zum folgenden vergleiche don. 
11 Die GrundJchicht der Ijobdichtung (10) hat außer der einschneidenden Redaktion 
durch den ElihuredenverfaSJer (EV - 3. Jh. v. ehr.) noch drei weilere Bearbeitungen 
erfahren (B., B., B,). 
11 Vgl. TH. MENDE, Durch Leiden, 165 H . 
• 
zeitgenössischen Weisheitsliteratur zum Ausdruck kommtJ). So richtig die~ 
se Erkenntnis ist, so bedarf sie doch noch einer Vertiefung. Denn nicht zu 
allen Zeiten bot in Israel der Tod Anlaß zur Verzweiflung. Er konnte als 
Strafe für die SUnden oder als das kreatürliche Ende des Menschen auch 
einen durchaus natürlichen Ort im Denken des Gottesvolkes einnehmen lt• 
Es ist deshalb die Frage zu stellen , warum gerade in nachexilischer Zeit und 
ausgerechnet in eschatologischen Kreisen die Verzweiflung über den Tod 
eine solche Zuspitzung erfuhr, daß daraus der Glaube an die Auferstehung 
der Toten erwuchs. Die von Schubert angeführten Belege, die BUcher Ijob 
und Kohelet, lassen z.unächst erkennen, daß der Grund in dem Bewußtsein 
der nachexi li schen Frommen liegt, den Tod zu Unrecht als Untergang in 
einem unverdienten Zorngericht Gottes zu erleiden (7,7- 16; 10,9; 
14, 18-21; 17, 13 ff.). Im Hintergrund solchen Denkens steht die spezifi~ 
sehe Situation der nachexilischen Frommen. Die Heimkehrergemeinde, die 
mit dem Wiederaufbau der Stadt und des Tempels auch ihre nationale und 
religiöse Identität zurOckgewonnen hatte, war zunächst erfUllt von der 
Verheißung der exil ischen Prophetie ijes 40-55), daß Jahwe sein Volk aus 
dem Grab des Exils herausgeführt (Ez 37) und zu einem neuen Leben in der 
Heilsgemeinschaft mit'ihm begnadigt hat. Doch mußte bald diese Hoch ~ 
stimmung der ernüchternden Erkenntnis weichen, daß auch jetzt noch das 
todbringende Zorngericht, die Unterdrückung und Ausbeutung durch die 
heidnischen Großmächte, unvermindert weiterging, obgleich es nun nicht 
mehr als Folge eines Vergehens gegen Jahwe interpretiert werden konnte. 
In dieser Situation wuchs auf dem Hintergrund der Reflexion von Schöp~ 
fung und Sündenfa ll (Gen 2-3) die Erkenntnis, daß Israel zwar getreu der 
exil ischen Prophetie begnadigt und als neues Gottesvolk angenommen 
worden ist, daß aber das Strafgericht Gottes über die sU ndige Schöpfung 
noch weitergeht und auch die Getreuen Jahwes einbezieht, solange sie Teil 
dieser Schöpfung sind. Es ist offenbar, daß bei dieser Sicht der Welt und 
des Menschen die Erwartung des Heils fUr Israel in den Horiwnt einer 
universa l-eschatologischen Erwartung gerOckt ist: Erst am Ende der Zei-
ten , wenn GOtt das Strafgericht uber die sündige Schöpfung aufhebt, kann 
auch das Heil fUr Israel vollendet werden. Die Gegenwart, die nachexi~ 
lische Epoche hingegen, ist nur eine Zwischenzeit zwischen Begnadigung 
und Heilsvollendung. 
13 K. SCHUBERT, Die Entwicklung der Auferstehungslehre von der nachexilischen bis 
zur frührabbinischen Zeit, BZ 6 (1962) 177-214.188. Vgl. auch U. KELLERMANN, 
überwindung des Todesgeschicks in der alttenamentlicben Frömmigkeit vor und neben 
dem Aufernehungsglauben, ZThK 73 (1976) 259-282. 262 H. 
14 Vgl. L. WÄCHTER, Der T od im Alten Tenament, Stuug.art 1967,64 H. 128 H. 
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Diese zeitliche Verschiebung der Heilserwartung hatte jedoch auch 
eine inhaltliche Umakzentuierung zur Folge: Besaß das Heil bisher nur 
einen partiellen, auf das Volk Israel bezogenen, sowie einen kollektiven, 
das Volk als ganzes betreffenden Charakter, so ist es nun zu einer universa~ 
len, alle Menschen einbeziehenden, sowie zu einer individuellen, jeden 
Einzelmenschen als solchen betreffenden Heilsvollendung geworden. Zu~ 
gleich stellt diese keine bloß innergeschichtliche Heilswende dar, die erneut 
durch die Sünde gefährdet werden könnte, sondern einen endgültigen 
Heilszustand, der die Geschichte transzendiert. Es liegt in der inneren 
Konsequenz. einer solchen endeschatologischen Hoffnung, daß der Tod 
sowie die ihn verursachende Sünde grundsätzlich vernichtet sind Oes 25, 8). 
Hat man das aber erkannt, dann wird erst die ganze Abgründigkeit der 
Verzweiflung über den Tod des einzelnen offenbar. wie sie insbesondere in 
ljob, aber auch z. B. in Ps 88 und 10215, zum Ausdruck kommt. Es ist 
letztlich eine Verzweiflung über GOlt, daß er durch das Hinauszögern 
seines Kommens den frühzeitigen Untergang einzelner im Strafgericht 
dieser Weltzeit riskiert und so ihren Ausschluß aus der ewigen Heilsge~ 
meinschaft mit ihm 30m Ende der Zeiten provoziert. Der eigentliche Anstoß 
zur Entwicklung der Auferslehungshoffnung geht demnach von jener Got~ 
teskrise im Horizont der nachexilisch-eschatologischen Heilserwartung 
aus, in deren Rahmen der Tod nur noch den letzten Stein des Anstoßes 
bildet. Da diese Krise aber im Mittelpunkt der Ijobdichtung steht", muß 
davon ausgegangen werden, daß auch der Glaube an die Auferstehung der 
Toten als Ausweg aus der Krise dort seine Wurzeln hat. Die folgende 
Analyse einiger Texte sowohl der Grundschicht (14, 13a. 15-16/16, 
18-22119,23-24.28. 29aab / 23, 3-7. 13-15) wie auch der Bearbei-
tungsschichten (19, 25. 27a (EV) / 33, 29 f.; 36,11 f. (EV) /13,14-16 (B,) 
/ 14, 14 (BI) / 19,26 (8l»'1 vermag dies zu beStätigen. 
Zur Feststellung der liter~rischen Schichtung in Ijob 12 -14 sei ~uf folgende Beob-
achtungen hingewiesen: 12, 3b. "h. 6h. stellen nachklappende. den jeweiligen Vers me-
trisch uberfullende Glossen dar. die inhaltlich unverkennbu ukund're Tendenzen ver-
folgen. V. 3b verallgemeinen die in V. 3a genannte Weisheit Ijohs zu einem allgemein-
menschlichen Wissen; V. 4b und 6b verdeutlichen das jeweils vorausgehende Subjekt. 
wobei die Plcneschreibung von fJ;6q in V. 4b mit der Defektivschreibung des gleichen 
Nomens in V. 4a sowie der Sg. des SuhjektS in V. 6b mit dem PI. des SubjektS in V. 6a 
differien. Zwischen den Versen 1 -3~ und 4a. 5. 6~ besteht weder inhaltlich noch fonnal 
U Vgl. E. HAAG. Pulm 88, in: E. HAAG/ F.-L. HOSSFELD (Hg.), Freude an der Wei-
sung des Herrn, FS: H. GROSS, SBB 13, Stuttgan 1986, 149-170; R. ßRANDSCHEIDT, 
Psalm 102, rrhZ 96 (1987) 51-75. 
16 Vgl. TI!. MENDE, Durch Leiden, 398-406. 
17 Zurliterarkritischen Analyse von Ijob 19; 23; 33; 36 v~l. TI-lMENDE, Durch Leiden. 
15-276. FOr Ijob 16, 18-22 erUbrigt sich ein literarkriuscher Nachweis. da die Verse 
zur ursprünglichen Ijobdichtung z,hlen. Zu Ijob 12-14 siehe oben! 
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ein Zusammenhang. In V. 2. 3a wendet sich Ijob in Form einer polemischen 5treitrede 
gegen den Weisheiuanspruch der Freunde (2. P. Pt), in V. 4a. 5. 6a trifft er in Form 
einer in sich selbst gekehnen resignienen Klage die Fesmellung, daß er seinem eigenen 
Freund zum Gespött geworden ist (.}. P. 5g.). Da nichu gegen die Zugehörigkeit von 
V. 1-3a zur Grundschidlt spricht, wu rden V. 4a. 5. 6a aller Wahrscheinlichkeit nach 
sekundär ergänzt. Mehrere Beobachtungen sprechen fUr B,. Erstens: In V. 4a. 5. 6a 
thematisien liob die gleiche Problematik wie in der Telluchicht von B, in Kap. 29-30. 
Er, der einst das Wohlgefallen Gottes besaß und deshalb von den Menschen geachtet 
wurde (29, 2-11. 21-25a; vgl. 12, 4aß), ist jetzt zum Gegenstand ihres Gespötts ge-
worden, da Gott ihn mit Ungltlck heimsuchte (30, 9-1 \. 16-19; vgl. 12, 4aa. 5). Zwei-
tens: Das klagende Sich-Ergehen im eigenen UnglUck ist eine fUr Ijob typische Redeform 
auf der Redaktionsstufe von B, (30, 16-19.26-3 I). Drittens: Das Nomen pid(V. 5) ist 
im ganzen Alten Testament außer in Spr 24, 22 nur noch in Ijob 30, 24 (B,) und 31,29 
(8,) belegt. 
12,7-10 bilden eine im Kontellt isolien dastehende inhaltliche Einheit. Die Ver-
wendung des Gottesnamens Jahwe in V. 9 ist völl ig singuHlr in den gesamten Dialogre-
den Kap. 3-37. V. 7-10 scheinen demnach zu einer Bearbeitungsschicht zu zählen, 
worauf auch die Anrede nur eines Freundes in der 2. P. Sg. im Unterschied zur Anrede 
aller drei Freunde in der 2. P. PI. in V. 2 hinweist. Aber auch an V. 4a. 5. 6a von B, 
schließen V. 7- 10 nicht an, da sie inhaltlich in Widerspruch zu V.6 Stehen: Während 
Ijob GOtt in V. 6 indirektder UnterstUtzung der Frevler anklagt, preist er ihn in V. 7-10 
fUr die wunderbare Erschaffung und Erhaltung der Erde. Mehrere Beobachtungen 
weisen jedoch auf B, als Ergänzer hin. Erstens: Die Einfuhrung isolierter, ebensogut in 
anderen Telltzusammenhllngen denkbarer Abschniue ist typisch fUr B, (24, 18-20; 
26,5-14; 27, 1J-21; 28; JO, 12-1 5j Jl·; 35, 9-11; J7, I-U-; 41, 4-26). Zweitens: 
Nur B. legt (job positive, Gottes Schöpfer- und Richtermacht preisende Reden in den 
Mund (24, 18-20.24·; 26,5-14; 27, 11-23; 28). Drittens: Nur B, weist häufig auf 
Gott als den Schöpfer bUr. auf seine schöpferische Tätigkeit hin (26,7-10; 32,22; 
35, 10; 36, 3; 37,5-7). 
12, 11-12 setzen weder V. 7 _I 0 von B, noch V. 4a. 5. 6a von B, fort. Sie schließen 
an keinen der beiden Abschnitte inhaltlich oder formal an und erscheinen darUber hinaus 
als Redeeinleitung im fongeschrittenen Redeverlauf depluien. So bleibt nu r die An-
knüpfung an die Grundschicht V. 2-3, doch scheint auch diese sekundär zu sein. Denn 
in V. 2-3 weist Ijob die Freunde ironisch zurück und spricht ihnen damit wahre 
Weisheit ab, in V. 11-12 hingegen setzt er bei ihnen ohne jede Ironie eine durch die 
Erfahrung des Alters gewonnene Weisheit vor:IUS. Als Verfasser von V. 11-12 kommen 
somit nu r EV oder B. in Frage. FUr EV spricht die Tatsache, daß V. 11 nicht nur formal 
nahezu Wörtlich in 34,3 (EV) wiederkehn, sondern auch inhaltlich den Freunden die-
selbe Weisheit zuspricht wie EV in 32,6-7, n:tmJich die im Laufe eines langen Lebens 
erworbene Erfahrungsweisheit im Unterschied zurcharismatischen Weisheit Elihus. 
Zwischen V. 11-12 und \)-16 besteht ein mehrfacher inhaltlicher und formaler 
Bruch; In V. 12 werden Weisheit und Einsicht einem hohen Lebensalter, in V. \)- 16 
hingegen unvermittelt und betont GOlt zugeschrieben. V. 13-16 scheinen demnach 
V. 12 $ekund~ r zu erg:tnzen und dabei gezielt mit Stichwortverknopfungen (f?6Ymd und 
!blilld in V. 12 und 13) zu arbeiten. Des weiteren setzt V. 13 mit dem Personalsuffill der 
3. P. Sg. einen Subjektwechsel voraus - von den Greisen bzw. dem langen Leben in 
V. 12 zu GOIt in V. 13 _, der jedoch nicht durch eine Einfuhrung des Subjekts angeuigt 
Wurde. Schließlich werden die beiden Wendungen .bei Greisen M 01. 12) und ~bei ihm" 
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(V. 13) unterschiedlich gebildet: in V. 12 mit dem Prä!i,. V, in V. 13 mit der Pr~po5ilion 
min plus Personalsuffix 3. P. Sg. Als Verfasser von V. 13-16 kann B. identifizien 
werden. Nur er legt Ijob hymnenartige Reden in den Mund, die Goues Macht und 
Weisheit in Zusammenhang mit sei nem Gerichtswalten preisen (26,5-6. 11-14; 
37, 11 -13; 28, 1 ff., J8, 37 f. ). Darllber hinaus pr!lsentieren V. 13-16 l.usammen mit 
V. 7- 10 einen Lobpreis der Machterweise GOtteS in Schöpfung und Geschichte, wie er 
in dieser Kombination nur bei B, begegnet (26,5- 14; 37,2-13·; 40,9-11). 
12,17-25 .setzen den Hymnus auf Gottes Richtermacht in V. 13-16 fort, indem sie 
deren Realisierung an den Verantwortlichen dt'r Völker sowie an den Völkt'm überhaupt 
dt'monstrieren. Hierzu stellt V. 16 die VorausseLl.ung bereit: Alle Menschen der Erde, ob 
Irrende oder Irreführende, sind GOttt's Eigt'ntum und unterstehen als solches seiner 
richtenden Macht. Hierbei wird [eu.tt're in V. 22 mit ähnl ichen Bildelementen dargestel lt 
wie in 26, 5 f. von B,: Sie enthüll t sogardic Tiefen der Scheol bzw. der Finsternis und des 
Todes, so daß diese offen lIor Gott daliegen. 13, 1-2 bilden den Abschluß der lIon B. 
ergllnloten Tu tpassage 12,13-25, indem sie in sekundärer Anknüpfung an 12,3 und 
12, I1 f. einen Rahmen schaffen, der zu dem lllteren Redellerlauf zurllcklenkt. lm Untt'r-
schied zu 12,11 jedoch, der eine Prtlfung von Reden fordert. geht es in 13, I um eine 
Erforschung von Errignjuf1I. 
Da 12,13- 1),2 als eine in sich geschlossene Interpolation von 8. in 13,1-2 
wieder gezielt zur Ausgangslage des !llteren Redellerlaufs zu rückgekehrt ist, muß lJ, ) 
eine der älteren Text5chichten fometzen. In der Tat knüpft der Vers problemlos an di t' 
Grundschicht 12 , 1-320 an: Nach der ZUrtickweisung der Freunde (12 , 2-320) kUndet 
Ijob seine ausschließliche Hinwendung zu Gou an, um mit ihm seinen Recht5fall zu 
verhandeln. Hierbei bringt die Verwendung des Personalpronomens ' .. ni ein bewußtes 
Abrtlcken Ijobs von der Weisheit der Freunde zum Ausdruck, wllhrend EV in V. 12 
schon wieder eine Wensch~tzung derselben nachgt'lnlgen hatte. 
Die inhahlich und formal einheitliche Textpassage 13, 4- 13 setzt die Grundschicht 
in 1 J, 3 nicht fort. Dies legt nicht nur die Doppelung des Adverbs 'li/Olm in V. ) und 4, 
sondern auch der inhaltliche Widerspruch zwischen V.) und V. 4-13 nahe. Denn 
während Ijob in V. ) in ausdrtlcklicht'r Abwendung von den Freunden einen Rechustreit 
mit Gott ankündigt, kehn er in V. 4 fr. zu einem weit ausladenden Streitgesprich mit den 
Freunden zurUck. Aber auch B. Kheidet als Verfasser aus. Denn ent5tammten 13,4-13 
tauichlich derselben Hand wie 12, B-\J, 2, dann h!ltte d iese den illeren Vers \J,3 
nicht derart sinnlos mitten in die Ausführungen pinien . Bei ni herem Hinsehen kommt 
B. als Verfasser in den Blick: Nur in dt'r Texuchicht von 8, finden sich i hnliehe 
polemische Verunglimpfungen eines Gegners wit' in \J, 4-\J (vgl. 22,3-7.9_16, 
26,2-4; 14,7-9.34-)7·; 35,15- 16). Auch die t'xplizi ten Aufforderungen an die 
Ge$pr~chsgegner, zu schweigen bzw. auf die Entgegnungsrede zu hören, nellen eine 
typische Redeweise von B. dar (vgl. B, 5 mit H, 3)b; 13, 6a mit 3), 3h . 3320; 14, 720 und 
\J, \Ja mit 31, )Ib). Darüber hinaus ist das Verb .f,!qrin der Bedeutung "einen Rechu-
streit prtlfen" im Ijobbuch nur noch in 29, 16 (B.) belegt; und schli t'ßlich findet sich luch 
die Rede von der Schrecken lIerbrt'itendt'n Hoheit Gottes (\J, 11) lIorwiegend in dt'r 
Texuchicht von 8. (22, 10-12; 25, 2). 
lJ, 14- 16 schließen uber V. 4-\J hinweg an V. 3 der Grundschicht an, indem sie 
die Ankündigung des RechtSstreitS mit Gou fonfuhren. Dennoch iSt diese Anknüpfung 
nicht ursprünglich, wie ein 81ick auf \J, 20 H. zeigt. Denn ('i nt'rst' itS zllhlen letztere 
Verse auf jeden Fall zur Grundschicht, da sie in Form t'int' r dirt'kten Anrede di(' in \J,3 
angekU nd igtt' Auseinanderseuung mit GOII ut5!lchlich prisentieren, andererseit5 aber 
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stehen zu ihnen V. 14-16 im Widerspruch. Denn in V. 15 verkündet Ijob in trouigem 
Beharren , Gou möge ihn töten, er werde dennoch seinen Weg vor ihm rechtfertigen; in 
V. 20-22 hingegen neht er demutig, GOtt möge von ihm ablassen, damit er uberhaupt 
seine Rechtssache vor ihm ausbreiten kann. Weitere inhaltliche Akzentverschiebungen 
beStätigen den Bruch zwischen V. 14-16 und V. 3. 20 ff.: in V.3 begeht Ijob einen 
Rechtsstreit mit GOtt, in V. 15 hingegen lediglich eine Rechtfertigung seines Lebens vor 
GOlt. Entsprechend wird das Verb jJd! in V.3 in der Bedeuwng "rechten, streiten" 
verwendet, in V. 15 hingegen in der Bedeutung .. rechtfertigen, verteidigen". Schließlich 
kündigt Ijob in V. 3 eine Rede gegen Gouan, die jedoch in V. 14-16 nicht enthalten ist, 
sondern erst mit V. 20 beginnt. Si nd somit V. 14-16 jünger als die Grundschicht, aber 
auch ~Iter als B., dann kommen 315 Verfasser nur EV oder B, in Frage. FUr B, spricht die 
fUr diesen Bearbeiter charakteristische Versch:trfung der Anklage Gottes aus dem 
Munde Ijobs sowie die Vorstellung, daß GOtt in einem unerbittlichen, todbringenden 
K3mpf gegen den Menschen anStürmt (30, 11 . 17-19.24). 
13, 17-1 8 stellen eine Redeeinleitung dar. die im Anschluß an V. 14-16 deplaziert 
erscheint. Denn w:thrend Ijob in V. 14-16 schon eine Hinwendung zu GOtt vollzogen 
hat, wendet er sich in V. 17-1 8 noch einmal zu den Freunden zurtlck. Als FortSetzung 
der Grundschicht in 13, 3 jedoch ergel>en 13, 17 - 18 einen ausgezeichneten Sinn: In V. 3 
kUndigt Ijob einen Rechtsstreit mit Gou an, in V. 17-18 fordert er die Freunde auf, 
diesem mit Aufmerksamkeit zu folgen, da er seine Gerechtigkeit erweisen werde. 
13, 19 zählt nicht mehr zur Grundschicht von V. 17-18. Wlihrend dort die Hörauf-
forderung an die Freunde der Ausrichtung ihrer Aufmerksamkeit auf die in 13,3 ange-
kündigte Rede Ijobs zu GOtt diente und somit ein Schweigen der Freunde implizierte, 
provoziert die Aufforderung zum Rechtsstreit in 13, 19 ein emeutes Reden der Freunde. 
Aberauch B. und B. kommen nicht als Verfasser von V. 19 in Frage. Denn erstens spricht 
I;ob in 13,8 (B.) von einem Rechtsstreit der Freunde zugunSten Gottes, in 13,19 
hingegen von einem Rechtsstreit mit 'job. Zweitens befiehlt Ijob in 13,5 f. 13 (B.) den 
Freunden zu schweigen, danlit er selbst reden kann, während er sie in V. 19 zum Reden 
auffordert und seinerseits zu schweigen verspricht. Drittens widt'rlegt Ijob in 12, 7 -10 
und 12,13-13,2 (B.) die Weisheit der Freunde, 50 daß eine erneute Aufforderung an 
sie, in einem Rechtsstreit ihre Weisheit vor Ijob auszubreiten (13, 19), paradox erscheint. 
Kann V. 19 somit weder dem Ijobdichter noch den Bearbeitem B. und B. l.ugewiesen 
werden, so stammt er vennu tlich aus der Hand von B., der auch unmittelbar voraus 
V. 14-16 ergllnzte. 
13, 20-27a setzen, wie schon oben festgestellt, die Grundschicht der Ijobdichtung 
12, 1-3a; 13,3. 17- 18 fort, w:ahrend 13, 27b eine nachklappende, V. 27a wiederholen-
de Glosse darstellt. 13,28-14,12 sind gleichfalls sekund:ar. Sie unterbrechen die auf 
den speziellen Streitfall Ijobs gerichtete Sueiuede in 13, 20-27a mit einer klagenden 
Reflexion auf das leidvolle dem Tod entgegeneilende Menschengeschick allgemein. 
Lediglich 14,3 kehrt zur direkten Anrede Gottes und zur Ichform des Redners zu rUck. 
Doch auch dieser Vers zählt aufgrund seiner Abhängigkeit vom 14,2 nicht zur Grund-
schicht. Als Verfasser von 13,28-14, 12 kommt B, in Frage. Zunächst präsentieren 25. 4 
und 30, 23 von B, das gleiche Menschenbild wie 13 .. 28-14, 12: Kein Mensch ist rein vor 
Gou (14,4; 25,4); deshalb wird jeder unwiderrunich im Tod enden (14,10-12; 
30,23). Sodann verwendet B. in 25,4 zur Kennzeichnung der Verg:tnglichkeit und 
Unreinheit des Menschen die gleiche Redewendung wie 14 , I: .. der von der Frau Gebo-
rene· (flikl 'i/4). Schließlich ist die versch:arfte Anklage Ijobs gegen GOtt, daß er wie ein 
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erbitterter Feind gegen ihn klmpfe, charakteristisch für B. (14, 3. 5. 6a; vgl. 30, 20-23). 
Innerhalb des Abschnittu 13,28-14, 12 in eine geringfOgige Glo55ierung zu erkennen: 
Die metrisch überschüssigen Halbverse 5b. 7b und 12b stellen nachkl.apptnde Doppt-
lungen zu V. 5a. 7aß und 12aß dar, wobei das Bild vom resuetzen einer Grenze (!JoqJ in 
V. 5b auch schon in derGJosse 38, 10 begegnet. 
Zwischen 14, 12a und 13 ist ein inhaltlicher Bruch zu erkennen. W~hrend Ijob in 
V. 12a betOnt, daß der Tod das unausweichliche Ende des Menschen in, sttzt er in V. 1 J 
voraus, daß es einen nur vortlbergehenden Aufenthalt in der Scheol gibt. 14,13 setzt 
somit nicht mehr die Tuuchicht von B, in 0,28-14, 12· fon. Hingegen schließt der 
Vers problemlos an die Gnmdschicht 13, 27a an, da er nicht eigentlich vom Tod spricht, 
sondern bildhaft von dem Verbergen du Menschen in der Scheol als dem Bewahrt· 
werden vor delI Leiden du göttlichen Zorngerichts im Leben. Genau dies ist aber die 
Intention der Streitrede Ijobs mit Gou in 13, 20-27a. 14, IJb allerdings stellt eine 
14, 13aß verdeutlichende Glosse dar, die sich inhaltlich mit den Glossen 14 , Sb und 
38,10 bertlhrt. V. 14 kehrt dann wieder zu der grundslitzlichen Renexion des mensch-
lichen Todesgeschicks von 13,28-14, 12·zurilck und ist somit wie letztere Verse :tur 
Textschicht von B. zu zählen. Angeregt wurde B. allerdings durch die ursprtlnglich 
bildlich gemeinte Rede von dem Verborgensein des Menschen in der Scheol und seinem 
lierausgerufenwerden durch GOtt (14, 13a. 15). Sie weckte in B" den die scheinbare 
Endgültigkeit des Todes bedrllngte (14, 2. 10-12a), die Frage, ob es auch ein Entkom-
men aus dem Tode Uberhaupt gibt. 
In 14,15-21 wird wiederum die Grundschicht der Ijobdichtung greifbar, wobei 
V. 15-16 unmittelbar an V. 13a anknüpfen. Lediglich V. 17 und 19aß zeigen stkund!i-
ren Charakter. V. 17 stellt eine variierende Glosse z.u V. 16b dar. Die expliz.ite Themati-
sierung des Vergehens und der Schuld Ijobs widerspricht seiner Behauptung in IJ, 1sb 
(10): "Ich weiß, daß ich gerecht bin" wenngleich Ijob dort keine Sondlosigkeit bean-
spruchte, wie die Benlerkung in 14, 16b erkennen I!ißt. Der oberschießende Halbvers 
19aß fohrt sekund!ir das Bild in V.19aa weiter. 
V. 22 klappt nach und greift hinter die Aussage über den Tod des Menschen in 
V. 20 f. zurtlck, insofern nun wieder vom Schmerz. des Lebenden die Rede ist. Damit hat 
auch eine Akuntverschiebung in der Thematik stattgefunden: W5.hrend in V. 20 f. die 
Erfahrung des Todes als des Gipfels der Hoffnungslosigkeit im Minelpunkt steht und 
damit der Höhe· und Endpunkt in der ljobrcde erreicht ist, spricht V.22 von der 
Empfindung des Schmerz.es als einer je individuellen Erfahrung im Leben, die den 
Betroffenen zur Klage ober sein eigenes Dasein veranlaßt. Kann V. 22 demnach nicht 
mehr der Gru lldschicht der Ijobdichtung angehören, dann geht er am ehesten auf die 
Hand von B, z.urtlck, der den Ichklagen des leidenden Ijob einen breiten Raum gewährt 
(12,4a;30,9-11. 16-19.26-31). 
A. Die Grundschicht der I;obdichtung 
I. Ijob 14, IJa . 15- 16 
Die Verse 14, 13a. 15-16 bilden den Höhepunkt der vierten I;obrede Kap. 
12-14·, welche in der Kontroverse zwischen Ijob und den Freunden 
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und Ijob und Gott einen Wendepunkt markiert. Denn einerseits werden di e 
Freunde als Partner der Kontroverse zum ersten Mal explizit ausgeschaltet 
und GOtt zum alleinigen Gegenüber gemacht (12,2. 3a; 13,3); hierbei 
steigen sich die Kontroverse auf ihren H öhepunkt, indem Ijob Gott nicht 
nur als Rechtsgegner auf gleicher Ebene entgegentri tt (13, 18), sondern ihn 
sogar wie ein Richter im Verhör zur Verantwortung zieht ( 13, 22-27a). 
Andererseits geht damit zum ersten Mal eine explizite Äußerung der Hoff-
nung Ijobs auf Gott Hand in H and; sie findet sich in den zu untersuchen-
den Ve rsen 14, 13a. 15-16: 
14, 1311. 0 v.rUrdestdu mich doch in derScheol verbergen, 
würdest mich verstecken bis 7:u r Wendung deines Zornes! 
15 Du wUrdest rufen, und ich wllrdedir antwonen, 
nach dem Werk deiner H:tnde wllrdestdu dich sehnen. 
16 J;t, jetzt würdest du meine Schritte z:thlen, 
nicht meh r müßtest du wachen über meiner SOnde. 
Diese Verse sind in de r Auslegung umstritten. Diejenigen Autore n, die 
di e Problemfrage in 14,14: "Wenn stirbt ein Mann, kann er dann wieder 
lebendig werden?" als ursprü nglich belrachten, mUssen in der Rede vom 
Verbergen in der Scheol in V. 13a einen realen Todeswunsch Ijobs und in 
der Schilderun g der heilvollen Zuwendung Gottes in V. 15-16 einen Aus-
druck seiner H offnu ng auf pos tmortale Gottesgemeinschaft sehen i'. Ande-
re Interp reten scheiden die Problemfrage als sekundär aus und deuten die 
Rede vom "Verbergen in der Scheol" in V. 13 als bildhafte Umschreibung 
des von Gott gewährten Schutzes vor se inem eigenen Zornge richt sowie die 
H ei lsschilderu ng in V. 15 (16) als das Geschenk eines neuen Gottesverhält-
ni sses n:lch Beend igung des Gerichts". In beiden Fällen handelt es sich, wie 
d:lbei eigens betont wird, um rein innerge,schichtliche Vorg änge und nicht 
um ein Sterben und Wiederaufleben nach dem Tod, etwa im Sinne einer 
Auferstehung. Wenn auch in der Tat V. 14 seku ndär ist und somit 
V. 13a. 15 f. nicht im Sinne einer Aufe rstehungshoffnung interpretie rt wer-
den können, so ist doch der Deutung von V. 15 f. als Wiederherstellung 
einer rein innergeschichtlichen H eilsgemeinschaft mit Gott nicht ohne wei-
teres zuzustimmen. Denn abgesehen davon, d:lß die nachexi li sche Eschato-
logie die neue Heilsgemeinschaft mit Gott als Aufhebung des Gerich tszu-
standes dieser Weltzeit und damit als das Ende der Gesch ichte erwartet, 
enthalten auch die Verse 15 f. se lbst deutliche Hinweise auf den endescha-
11 O. SCHILLING, Der Jenseitsgedanke im Alten Te$lament, Main? 1951, 55; G. VON 
RAD, Theologie des Alten Testaments, Mllnchen 1978,420: Anm. 54; H. GROSS, Ijob, 
56. 
"G. FOHRER, Das Buch Hiob, 258; F. H ORST, Hiob BK XYlJI, Neukirchen 1968, 
210f.u.a. 
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tologischen Charakter ihrer Aussagen. Um dies zu erkennen, ist es jedoch 
nötig, den interpretierenden Ruckgriff von V. 15 f. auf die Paradieserdh-
lung Gen 3 zu beachten. Die in Gen> aufgrund der SUnde unter negative 
Vorzeichen geratene Begegnung des Menschen mit GOtt - das Kommen 
Gottes zur Gemeinschaft mit dem Menschen wird zu einer Konfrontation 
im Gericht - wird in Ijob 14, 15 f. wieder ins Positive zurückgewendet, 
indem die Elemente der Gerichtstheophanie zu Momenten einer heilvollen 
Begegnung mit Jahwe umgestaltet werden: Versetzte das Kommen Gottes 
in Gen 3, 8 ff. den Menschen in einen panischen Schrecken, so daß er den 
Ruf Gottes (qr') in die Gemeinschaft mit ihm floh , so wird Ijob in 14, ISa 
diesem Ruf (qr') furchtlos standhalten und GOlt in Freimut antworten. 
Mußte Gott den Menschen aufgrund der SUnde auS seiner heilvollen Nähe 
verbannen und in die Gottesferne eines die ganze Weltzeit umfassenden 
Strafgerichts hinausstoßen (Gen >, 23 f.), so sehnt er sich in Ijob 14, 15b 
innig nach dem Werk seiner Hände. War der Mensch Olm Anfang peinlich 
auf die Verschleierung seines Wandels vor GOtt bedacht, indem er die 
Begegnung mit ihm floh und schließlich die Verantwortung für seine Sünde 
abwälzte (Gen 3,9-13), so kann Ijobs Wandel offen vor Goues prufen-
dem Blick daliegen (14, 16a), ohne daß Gott nach einer SUnde bei ihm 
forschen müßte (14, 16b). Bedenkt man nun im Blick auf diese konlrastie-
renden Analogien, daß es sich in Gen> um eine urgeschichtlicheJ d. h. nicht 
historische, sondern prototypische Darstellung des Anfangs handelt, deren 
Ziel die Wesensbestimmung der in SUnde gefallenen Schöpfung und ihres 
von da an gestörten Verhältnisses zu Jahwe ist20, dann gilt Entsprechendes 
auch fUr Ijob 14, 15-16: Im Gegenüber zur urgeschichtlichen präsentiert 
der Ijobdichter eine endgeschichtliche, d. h. gleichfalls nicht historische 
Darstellung eines innergeschichtlichen Ereignisses, sondern die Wesensbe-
stimmung der zukünftigen, von der Macht der SUnde (14, 16b) und ihrer 
Folge, dem Gericht (14, l3aß), befreiten, zu ihrem ursprünglichen Verhält-
nis mitJahwe zurückgefuhnen (14,15) - d. h. vollendeten - Schöpfung. 
Es ist offenbar, daß der Ijobdichter damit jenen endeschatologischen 
Heilszustand im Blick hat, wie ihn die oben beschriebene nachexilische 
Eschatologie erwartete. Zwar spricht er in diesem Zusammenhang noch 
nicht ausdrücklich von einer überwindung des Todes und damit erst recht 
nicht von einer Auferstehung der Toten, doch liegt es in der inneren 
Konsequenz. einer von der Macht der SUnde befreiten Heilsgemeinschaft 
des Menschen mit dem ewigen GOtt, daß in ihr der Tod als Sold der SUnde 
keine Macht mehr besitz.t. Was allerdings mit jenen Menschen geschieht, 
lO Vgl. E. HAAG, Die UnUnde und du Erbe der Gewalt im Licht der biblischen 
Urgeschichte, lThZ 98 ( 1989) 21-l8, OCRS., Der Mensch am Anfang, lThSt H, Trier 
1970. 
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die der Tod noch vor dem Ende ereilt, wird in Ijob 14, 13a. 15 f. nicht mehr 
reflekti~. Diese Frage, die schließlich unmittelbar zur Frage nach der 
Auferstehung der Toten führt, bildete für den Ijobdichter noch kein drän-
gendes Problem. Erst der zweite Bearbeiter machte sie zum Gegenstand 
einer ausdrtlcklichen Reflexion (14, 14). 
Hat man jedoch erkannt, daß Ijob in 14, 15 f. seine Hoffnung nicht auf 
eine innergeschichtliche Heilswende, sondern auf die universale Heilsvoll-
endung am Ende der Zeiten richtet, dann erschließt sich auch die Bedeu-
tung des umstrittenen Verses l3a völlig problemlos. Die dort ausgesproche-
ne Bitte, GOtt möge Ijob in der Scheol vet"bergen bis zur Wendung seines 
Zornes, zielt dann in der Tat, wie die neuere Forschung fast einhellig 
betont, nicht auf die Bewahrung durch GOtt im Tod, sondern auf die 
Rettung vor dem Untergang im Strafgericht dieser Weltzeit, so daß die 
diesseitige Lebensspanne bis an jenes Ende heranreicht, an dem GOtt das 
Strafgericht über die sündige Schöpfung aufhebt und dem Menschen die 
vollendete Lebensgemeinschaft mit sich fUr immer gewährt. Traditionsge-
schichtlich steht im Hintergrund der Gedanke von dem Bewahrtwerden des 
Gerechten in einem universalen Zorn gericht Gottes über die sündige 
Schöpfung, wie er in der Sintfluterzählung Gen 6, 5-8, 22 entfaltet wird. 
Die Arche übt dort die gleiche Funktion aus wie die Scheol in Ijob 14, 13a11• 
Sie ist der von Gott selbst gewährte Zufluchtsort vor der Vernichtungsge-
walt seines Gerichts, an dem der Gerechte Noach sicher geborgen ist, bis 
GOtt seinen Zorn wendet (Gen 6, 13 f. 17 f.; 7, I. 7. 23; vgl. Ijob 14, l3a). 
Dann gedenkt er des Noach und ruft ihn aus der Arche hervor (Gen 
8, I. 15 f.; vgl. Ijob 14, ISa), um eine neue heilvolle Lebensgemeinschaft 
mit ihm zu begründen (Gen 9,1-17; vgl. Ijob 14, 15b). In ihr wird Gon 
~war weiterhin Uber den Wegen der Menschen wachen, aber nicht mehr 
Ihre Fehltritte aufspüren, um sie zu vernichten (Gen 8, 21 f.; 9, 11-15; vgl. 
Ijob 14,16). Diese auffälligen Analogien legen die Vermutung nahe, daß 
der Ijobdichter _ wie in V. 15-16 so auch in V. l3a - bewußt an ein 
urgeschichtliches Geschehen anknüpft, um im Rahmen seiner endge-
schichtlichen Heilserwartung in V. 15 f. eine letztgühige Aussage tiber 
Gones Rettermacht zu treffen. Das aber bedeutet, daß Ijobs Bitte um 
Bewahrung im Gericht dieser Weltzeit nichts Geringeres darstellt als einen 
Appell an den Retterwillen und die Rettermacht Gottes, welche von Anfang 
der Schöpfung an dem Menschen zugesagt sind als ein selbst in der Ver-
fremdung des Gerichts unwandelbarer Wesenszug Gottes (vgl. Gen 
9, 12-17). Neben diesem thematischen gibt es aber auch noch einen for-
malen Grund für die Anknüpfung von Ijob 14, IJa an die Noacherz.ählung 
21 G. FOHRER, Das Buch Hiob, 258. 
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in Gen 6-8: In Ez 14, 14 werden Noach und ljob, zusammen mit Daniel, 
als die exemplarischen Gerechten angefühn, deren Leben Jahwe um ihrer 
Ge rechtigkeit willen vor der Vernichtung in dem sie umgebenden Strafge-
richt bewahrt. Der Ijobdichter mag als schri ftgele hrter Weiser Kenntnis 
von dieser Tradition besessen und aus ihr die Anregu ng empfangen haben, 
seine Hoffnung auf endgültige Rettung des leidenden Gerechten aus dem 
Strafgericht dieser Weltzeit an jener urbildlichen Rettungstat Gottes in Gen 
6-8 zu orientieren. Indem er im Unterschied zu ihr aber Ijob biuen läßt, 
Gott selbst möge ihn vor dem Gericht bewahren, das er doch andererseits 
selbst über ihn verhängt hat, bringt er eine bittere Anfechtu ng seines Glau-
bens zum Ausdruck, die den Reflexionshorizont der Fluterzählung noch 
nictlt berUhrt hane. Denn einerseits kennt er Gou aus den Offenbarungs-
zeugnissen seines Volkes als den Retter, der den Gerechten vor dem Unter-
gang im Strafgericht bewahrt, andererseits aber erfährt er GOtt als den 
Richter, der ihn, den Gerechten, schonungslos im Gericht zu vern ichten 
droht (14, 18-21 11-; vgl. 23, 13-15 u. ö.). So ist denn auch der Aufb lick zu 
GOtt als dem Retter und die Erwartung der vo llendeten Heilsgemeinschaft 
mit ihm vorerst nicht mehr als das fl Uchtige Au fleuchten ei ner Hoffnung, 
die sogleich wieder hinweggefegt wird von den schweren Erfahrungen 
ei nes todbringenden Gerichts (14,18_2 111-). 
2. Ijob 16, 18-22 
Doch gleich in der folgenden Rede Kap. 16-17'" grei ft Ijob denselben 
Faden der Hoffnu ng wieder au f, indem er nun sogar noch einen Schritt 
weiter geht: 
16, 18 0 Erde, decke nicht:tu mein Blut, 
und nicht ge~ es eine RuhestlItte fUr mein Hilferufen! 
19 Auch jeut noch, siehe, ist im Himmel mein Zeuge 
und mein BUrge in den Himmelshöhen. 
20 Meine Freunde VenPOlten mich21, 
:tu Gon hin a~r weint mein Auge, 
21 damit er Recht schaffe dem Mann (im Streit) mit Gon 
und entscheide lowischenu dem Menschen und seinem Gegenpart14. 
Zl Die Übersetzung des Halbvenes ist umstrinen. Zur ausfuh rlichen Darstellung der 
zahlreichen Konjekturvonchl~ge vgl.A. OE WILDE, Du Buch Hiob, 19J f. 
2) Es in mit einigen MSS übill (so die Meh rheit der Autoren) StaU ~b~1I zu lesen. 
H rf'1 k:ann neben '1/ (hier dafür '4J4m) :auch die Bedeufung .der andere in einem 
Streite", d. h .• der Gegenp:an-, annehmen, mit welchem hier in Parallele zum ersten 
Halbvers GOtt gemeint wllre (so F. HORST, Hiob, 240.242. 25J u. a.). Der Bezug des 
Nomens auf den Menschen ~i vergleichender Überseuung der Kopula ("~II): ,.Daß 
Recht er spreche gegen GOlt wie z.wischen einem Menschenkind und seinem Freund- (so 
mit VST: N. PETIRS, Du Buch Job, EHAT21, MO n.ster 1928, 169; H. H. ROWLEY,Job, 
14 
22 Denn nur noch wenige Jahre kommen, 
dann gehe ich den Weg, auf dem ich nicht mehr%.urtlckkann. 
Mit der beschwörenden Bitte ljobs in V. 1801., die Erde möge sein Blut 
nicht z.udecken, greift der Dichter eine alte Vorstellung aus dem Bereich 
der Blutrache auf, wonach unschuldig vergossenes Blut, das unbedeckt am 
Tatort liegt, nach Rache schreit und Goues Einschreiten herausfordert, 
wenn nicht ein Mensch als R!icher und Bedecker des Blmes auftritt (vgl. 
Gen 4, 10; 37,26; I Sam 26,20; Ez. 24,7 ff.)ZJ. G. Fohrer u. a. möchten 
diese Vorstellung in ljob 16, 18 "bi ldlich und übertragen" verstehen. Sie sei 
lediglich "eine formelhafte Ankündigung dessen, daß er (Ijob) sein Recht 
mit dem größtmöglichen Nachdruck fordert" ; in keinem rall handle es sich 
um eine reale Aussage über den Tod. Dagegen spräche der Kontext, und 
zwar insbesondere V. 22, in dem Ijob seine Forderung damit begrlInde, daß 
er nur noch kurz.e Zeit zu leben habel'. Tr!ife Fohrers bild liehe Deutung 
VOn V. 18 tats:ichlich zu, dann stellte sich die Frage, weshalb der Ijobdich-
ter ein Motiv aufgreift dessen spez.ifische Bedeutung - in diesem Falle die 
~orderung gerechter Vergeltung für einen Ermordeten nach seinem Tod -
Ih n überhaupt nicht interessiert. Nimmt man jedoch die Wah l des Motivs 
e.rnst, dann verg leicht Ijob in der Tat sein eigenes, bald unter dem Zornge-
rIcht Gottes vernichtetes Leben mit dem eines unschuldig Ermordeten, um 
mit Hilfe des Bildes von dem unbedeckt daliegenden und zu Gott um 
Rache schreienden Blutl1 seinen Anspruch auf Rechtfertigung durch Gott 
auch nach seinem Tode kundzutun. Der von Fohrer als Haupteinwand 
a.ngeführte V. 22 steht hierz.u nicht in Widerspruch. Vielmehr wendet sich 
IJobs Hoffnung gerade deshalb über den Tod hinaus, weil die KUrze und 
~offnungslosigkeit seines gegenwärtigen Lebens (V. 22) die Erwartung 
einer diesseitigen Rechtfertigung nicht mehr zuläßt. Den Grund seiner 
Hoffnung legt Ijob sodann in seinem Bekenntnis V. 19-21 dar: Auch jetzt 
n~ch , d. h. auch nach seinem Tod, bleibt Gon für ihn Zeuge und Bürge 
seiner Unschuld . Denn er, der im Himmel thront und desha lb im Unter-
schied z.u den Freunden die wahren, das Vergeltungsdenken sprengenden 
Zusa~menhänge des Wehgeschehens kennt, muß wissen, daß Ijob zu Un-
recht Im Strafgericht dieser Weltzeit zugrunde gegangen ist. So fleht Ijob 
Zu GOtt als seinem einzigen Helfer (V, 20), er möge ihm auch nach dem 
ISO f. u. a.) bringt wohl die Tendenz der splteren übersetzungen zum Ausdruck, die 
Aussagen Ijobs gegen GOtt zu enlSch:arfen. 
U VgL F. HORST, Hiob, 252; E. MERZ, Die Blutrache bei den Israeliten, BWAT 20 (1916) SO r. 
211 G. FOHRER, Das Buch Hiob, 290 1.; F. HORST, Hiob, 255. 
ll. Da das Blul als Sitz des menschlichen Lebens immer auch den Menschen als solchen 
;elnl, kann die I. P. Sg. z,F41t4li in V. 11 problemlos belassen werden, ohne daß damit 
er Bildbereich gestön wUrde (vgL F. HORST, Hiob, 252). 
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Tod noch Recht verschaffen .,im Streit mit Gott" 01.21). Mit letzterer 
Aussage bringt Ijob nicht ein unauflösliches Paradox seines Glaubens zum 
Ausdruck, sondern im Rahmen jener obengenannten nachexilischen Escha-
tologie ein Vertrauensbekenntnis zu Gott, seinem Erlöser: Er möge am 
Ende der Zeiten, wenn er das Strafgericht Uber die sUndige Schöpfung 
aufhebt, ihm, dem er als einem Teil dieser Schöpfung während seiner 
Lebenszeit notwendig als Richter begegnete, auch dann zu seinem Recht 
verhelfen, wenn er den Tod noch vor dem Ende erleidet. 
Ijobs Hoffnung auf Rechtfertigung und Rettung durch Gott greift 
somit zum ersten Mal explizit Uber die Schwell e des Todes hinaus, wenn-
gleich das .. Wie". d. h. also die Frage nach der Auferstehung von den 
Toten, noch nicht eigens reflektiert wird. Daß hingegen das., Wie" der 
endeschatologischen Rechtfertigung jenseitS des Todes gerade im Bild ei-
nes Rechtsstreits dargestellt wird, d. h. Ijob ein Gericht erwartet, in dem 
GOtt ihm endgUltig Gerechtigkeit verschafft, öffnet den Blick fUr den 
traditionsgeschichtlichen Hintergrund der Hoffnung Ijobs. Es iSt die nach-
exilisch-prophetische Verheißung von der Aufrichtung der Königsherr-
schlft Gottes lm Ende der Tlge, die mit einem universl ien Gottesgericht 
uber die glnze Menschheit ei nhergeht Ooel 4; Obd 8-21; Zef 1,14-3, 
18; Sach 12-14; Jes 33). In diesem Gericht wendet GOtt das leidvolle 
Geschick seines Volkes, indem er ihm Recht verschafft vor all seinen Fein-
den Ooel4, 1-3); die Feinde selbst aber sowie alle Frevler im Volk werden 
vernichtet fUr immer Ooel4, 4-14. 19; Jes 33, 7- 13). Dan::ach beginnt der 
Zustand eines vollendeten ewigen Heils in der unmittelbaren Gemeinschaft 
mit Gott auf dem Zion Oes 33,17. 20; Joel4, 18-20), eine Zeit paradiesi-
scher Fulle Oes 33,21; Joel 4,18), in der alle Schrecken und Nöte des 
Ge richts dieser Weltzeit vergesse n Oes 33, 18 f.) sowie Krankheit und 
Schuld fUr immer ausgelöscht sind Oes 33,23 f.). Es ist offenbar, daß der 
weisheitliche Verfasser der I;obdichtung an diese kollektive Verheißung 
der nachexilischen Prophetie anknUpft, um sie fUr den einzelnen, d. h. fUr 
den Menschen schlechthin, fruchtbar zu machen. So hofft er, daß im 
universalen Gottesgericht am Ende der Zeiten auch der einzelne Fromme 
eine Wende seines Geschicks erfährt, indem Gott auch ihm Recht ver-
schafft vor den Augen seiner Widersacher (16,20 f.) und ihm die Vollen-
dung des Heils gewährt, wie sie von der Schöpfung her dem Menschen 
zugedacht war: die ungebrochene Gottesgemeinschaft, frei von Leid und 
Schuld (14,15-16). In dem Augenblick jedoch, in dem die kollektive 
Heilserwartung der Prophetie zum Rahmen einer persönlich-individuellen 
Heilshoffnung innerhalb der Weisheit wurde, mußte das Problem des To-
des in Sicht kommen. Denn konnte das Volk als ganzes sehr wohl erwarten, 
durch den Lauf der Geschichte hindurch fortzuexistieren, um mit seiner 
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äußersten Spitze das Ende der Zeiten, d. h. die Vollendung des Heils, zu 
erreichen, so sah der einzelne sich von der Heilsvollendung ausgeschlossen, 
sobald der Tod ihn bedrohte. Angesichts der Bitterkeit einer solchen Erfah-
rung mußte die Frage laut werden: Wo bleiben Gottes Gerechtigkeit und 
seine heilsgeschichtliche Führung im Leben des einzelnen, dessen Schicksal 
der unausweichliche Tod ist? Mit dieser Frage rang der Ijobd ichter. Die 
Verse 16, 18-22 bezeugen, daß er mitten in der Ausweglosigkeit se iner 
Not sch ließlich Zuflucht fand in der Hoffnung, daß Gott den einzelnen 
auch jenseits seines Todes zum Heil führt. Hierbei mag ihn zum einen die 
Glaubensgewißheit ge leitet haben, daß GOtt, der schon einmal seine tod-
überwinde nde Macht bei der Herausführung seines Volkes aus dem Grab 
des Exi ls (Ez 37) erwiesen hatte, auch ihn, den einzelnen, nicht im Tod 
zurücklassen wird. Zum anderen besaß er möglicherweise Kenntnis von der 
endeschatologischen Verheißung in Joel 4,20 f.: .. Aber Juda wi rd ewig 
bestehen und Jerusalem von Gesch lecht zu Geschlecht. ,Und ich werde 
rächen ihr Blut .. .' Jahwe wird wohnen in Zion." 
3. Ijob 19, 23-24. 28. 29aab 
Wird in Ijob 16, 18-22 die Vorstellung eines eschatologischen Endge-
richts, in dem der Gerechte nach den Leiden dieser Weltze it Rechtfertigung 
und Heil erlangt, durch die Bildrede vom Rechtsstreit Ijobs mit GOtt erst 
angedeutet, so sprechen 19,23-24.28. 29aab ausdrück lich von diesem 
Gericht: 
19,23 Wer macht denn, daß aufgeschrieben werden meine Woru, 
wer macht denn, daß sie in ein Buch geschrieben werden? 
24 Mileinem eisernen Grirrd und mit Blei 
sollen sie bis in alle Ewigkeit in einen Felsblock eingehauen werden! 
28 Wenn ihr sagt: .. Wie wollen wir ihn verfolgen 
Und den Grund einer Sache gegen ihn finde n!", 
29· dann rUrchtet euch vor dem Schwert, 
denn ihr sollt wissen: Es gibt ein Gericht t 
. In diesen Versen formuliert Ijob zunächst den sehnlichen Wunsch, daß 
s.elße Worte, gemeint sind die Reden zu seiner Verteidigung, unauslösch-
h~h und für alle Zeiten festgehalten werden (V. 23-24). G. Fohrer wertet 
dl~sen Wunsch als einen Appell an die Nachwelt: Wenn Ijob sterbe, bliebe 
seine Verleumdung durch die Freunde unwiderlegt, und er würde in den 
Augen de r Nachwelt als Beispiel eines großen Sünders gehen. Darum 
möchte Ijob seine Worte aufgezeichnet wissen, damit sie auch jenseits des 
Todes seine Unschuld verfechtenlI. Tatsächlich legt di e Rede von dem 
U G. rOHRER, Das Buch Hiob,) 16. 
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Einhauen der Worte Ijobs .. in einen Felsblock", in dem sie bis in Ewigkeit 
fortdauern sollen, die Annahme nahe, daß ljob an eine Rechtfertigung nach 
seinem Tode denkt. Doch kann es sich kaum, wie Fohrer annimmt, um die 
bloße Reinigung seines Andenkens in den Augen der Nachwelt handeln19• 
Denn die Bitte darum stUnde in keinem Verhältnis zu dem Ernst der 
Verzweiflung, mit dem Ijob ober den bevorstehenden Tod als das Ende 
seines Lebens und seiner Gottesbeziehung klagt (7,7-21"; 10,8-9; 
14,18-21 "; 17,13-15). Wenn ljob dartiber hinaus schon in 14, 13a.15f.; 
16,18-22 unter Aufbietung all seiner Kräfte seine Rettung vor dem Un. 
tergang im Strafgericht dieser Weltzeit erflehte, dann muß es ihm auch in 
19, 23-H um das Heil seiner Person und nicht nur um deren Nachruhm 
gehen. Die bloße Rettung des letzteren vermöchte außerdem nicht auch 
GOtt fUr den Menschen zu retten, d. h. nicht wirkliches Licht in das Dunkel 
der Frage nach Gottes Gerechtigkeit und seiner heilsgeschichtlichen Fuh· 
rung zu bringen. Indem Ijob aber in 19,23-24 das Heil seiner Person 
jenseits des Todes ersehnt, setzt erwie schon in 16, 18 -22 voraus, daß es 
ein Überschreiten der Todesschwelle fUr den Menschen tatsächlich gibt, 
wenngleich auch hier die Frage nach der Auferstehung der Toten noch 
nicht eigens thematisiert wird. Blickt man jetzt aber unter dieser Vorausset· 
zung auch auf die Warnung Ijobs an die zu Feinden gewordenen Freunde 
in V. 29aab, dann wird offenbar, daß der gesamte Textabschnitt 19, 
23-24.28. 29aab auf dem gleichen traditionsgeschichtlichen Fundament 
basiert wie 16,18-22: Ijob appelliert an das die Gerichtssituation der 
gegenwärtigen Weltzeit ablösende und die vollendete Heilszeit herbeifuh · 
rende eschatologische Endgericht, in dem die Frommen auch jenseits ihres 
Todes noch Rechtfertigung und Heil erlangen, während die Frevler ihre 
endgültige Aburteilung erfahrenJO • 
4. Ijob 23,3-7. 13-15 
Basieren nach der bisherigen Analyse alle Hoffnungsäußerungen Ijobs in 
den Dialogreden auf der oben beschriebenen endeschatologischen Erwar· 
[ung der nachexilischen Epoche, dann muß auch der hoffnungsvolle Appell 
in der Schlußklage (Kap. 23'1')11 dort seine Wurzeln haben. Dies bestätigt 
19 Ebenda, 317. 
XI In denselben traditionsgeschichtlichen Horizont gehön auch Mal 3, 16-19. Vgl. 
hierzu TH. MENDE, _Ich ",eiß, daß mein Erlöser lebt- (Ijob 19,25) , TfhZ 99 (1990) 
15-35. 
11 Innerhalb der Komposition der Grundschicht übt Ijob 23- in EntSprechung zu der 
Eingangsklage Ijob 3- die Funktion einer Schlußkla8e aus, die von den Dialogreden 
zwischen Ijob und den Freunden zu den Gouesreden überleitet (vgl. TH. MENDE, Durch 
Leiden, 278 f.). 
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~unächst die Tatsache, daß ljob für die ersehnte Rechtfertigung durch GOtt 
10 23,3-7 das gleiche Bild eines Rechtsstreits wählt wie in 16,19-21. 
Sodann weist auch die eigentümliche Rede vom Erkennen und Finden 
Goues sowie vom Gelangen zu seiner Wohnung, um dort die Rechtssache 
vorzutragen (V. 3), auf jene eschatologischen Zusammenhänge hin. Denn 
der Terminus t'künil begegnet in der Bedeutung .. Wohnung" nur noch in 
der exilischen Verheißung Ez 43, 11 , wo er die innere Wohnung Jahwes, 
d. h. das Allerheiligste im neuen Tempel der Zukunft bezeichnet31, der einst 
al~ der ewige Wohnsitz Jahwes inmitten seines Volkes das Unterpfand sein 
wlr~ für die Vollendung des mit der Begnadigung im Exil begonnenen 
Hei ls. Jn diesem Tempel werden dann die Ein- und Ausgänge allen Israeli-
ten bekannt se in (Ez 43, 11 ), so daß alle unmittelbaren Zugang haben zur 
Wohnung Jahwes, d. h. zur ungehinderten, vollendeten lebensgemein-
schaft mit GOtt se lbst. FUr den Ijobdichter, der auf die Vollendung des 
zweiten Tempels (515 v. ehr.) schon zUrllckblickt, ohne daß die mit ihr 
erwartete Vollendung des Heils eingetroffen wäre, bleibt jene Wohnung 
Jahwes sowie der allen bekannte Zugang zu ihr jedoch weiterhin Gegen-
stand der Verheißung, deren Erfullung er nun im Rahmen der nachexili-
schen Eschatologie erst am Ende der Geschichte erwartet. ljobs Bitte in 
23, 3, GOtt zu erkennen und zu finden und zu seiner Wohnung zu gelan-
gen, hat somit keine innergeschichtliche Heilswende im Blick, sondern wie 
schon in 16, 19-21 und 19,23-24.28.2911- das eschatologische Endge-
ri cht, in dem ljob hofft, ungehindert vor Gones Angesicht hintreten und 
Rechtfertigung von ihm erlangen zu können. 
. Auf dem Hintergrund dieser Interpretation löst sich nun auch der 
bisher nur unbefriedigend erklärte Widerspruch zwischen V.3-7 und 
V: 13-15. In V. 3-7 bittet Ijob um eine ihn rechtfertigende Begegnung 
mit GOtt und äußert dabei die Gewißheit, daß Gott ihm auf jeden Fall 
Beachtung schenken und seine Unschuld anerkennen wird (V. 6b-7). In 
V. 13-15 bek lagt er mit der gleichen Gewißheit das Gegenteil: Gott wird 
~nerbittlich das Zorngericht an ihm vollstrecken bis zu seinem unausweich-
lichen Ende. Hätte Ijob in V. 3-7 tatsächlich, wie viele Ausleger anneh-
":,en , lediglich ei ne innergeschichtliche Heilswende im Blick, dann ließe 
sich der Widerspruch zwischen V. 3-7 und V. 13-15 nur als ein unver-
söhnliches Nebeneinander von Wunsch und Wirklichkeit erklären. Dann 
b 12 Außer in Ijob 23, J, und Ez 43, 11 ist das Nomen L'lcün4 nur noch in Nah 2, 10 
e[egt, wo es jedoch mit ~Schatz, KOSlbarkeit- Ubenetzt werden muß. In Ez 43, 11 wird 
es 1gewöhnl~ch mit "EinrichLUng" wiedergegeben, weil zuvor die Einrichtun.,s des Tem-
ßC s beschrieben wurde. Aber zusammen mit ,.Au5g~nge· und ~Eing!tnge ergibt die 
G bersetzllng ~ Wohnung- einen besseren Sinn: Ezechiel soll dem Volk die unmittelbare 
egenwart Gottes zeigen, die nun fOr alle zllg!tnglich in. 
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enthielten V. 3-7 kein wirkliches Vertrauensbekenntnis zu GOtt, sondern 
die vorübergehende Anwandlung eines wunden HerzensH , die bei nüchter· 
ner Betrachtung der Lage sofort wieder für nichtig erk lärt und durch die 
Feststellung der Willkür Gottes ersetzt werden müßte (V. 13- 15). Daß 
eine solche Destruktion des Glaubens jedoch weder in der Linie der bishe· 
rigen Ijobdichtung liegt noch Ijobs letztes WOrt vor GOtt sein kann , ist 
offenbar, zumalljob im Verlauf des bisherigen Streitgesprächs seine Hoff. 
nung immer eindeutiger und ausschließlicher auf GOtt als seinen einzigen 
Anwalt und Retter im eschatologischen Endgericht gesetzt hatte. Betrach. 
tet man aber V. 3-7 als Fortsetzung dieser vertrauensvollen Hinwendung 
zu Gott, bei der Ijob seine Hoffnung über die Geschichte hinaus auf die 
rechtfertigende und heilschaffende Begegnung mit GOtt 3m Ende der Zei· 
teo richtet, dann stellen V. 13-15 trOtz ihrer Bitterkeit nur die diesseits 
gewandte Seite jenes Vertrauensbekenntnisses dar. Denn da Ijob weiß, daß 
GOtt die sündige Schöpfung und mit ihr d en Menschen nur auf dem Um· 
weg eines läuternden, die ganze Weltzeit umfassenden Strafgerichts zu der 
ihr von Anfang an zugedachten Vollendung führen kann, muß er im Hin · 
blick auf se ine gegenwärtige Lebenszeit bekennen: Es gibt kein Entkom· 
men aus dem Strafgericht dieser Weltzeit; solange der Mensch in der Welt 
weih, trägt er unausweichlich mit an den Lasten dieses Gerichts. In diesem 
Sinne wird Gott um jeden Preis vollenden das dem Menschen Zugemessene 
bis 7.U seinem scheinbaren Untergang im Gericht, dem Tod. Davor, d. h. 
vor dem im Gericht so fremd begegnenden Gou, muß Ijob erschrecken und 
erbeben (V. 15). Im Hinblick auf das Ende jenseits dieser Grenze jedoch 
vermag er die vertrauensvolle Bitte um Zutritt zu Gottes rechtfertigender 
und heilender Nähe zu äußern (V. 3-7) und diese durch das Bekenntnis zu 
bekräftigen, daß Gott ihn dann auf jeden Fall beachten (V. 6b) und ihm das 
r:l.tselhafte Dunkel um sein Handeln in dieser Weltzeit erhellen wird (V. 5). 
Zusammenfassend kann man im Hinblick auf die Grundschicht der 
Ijobdichtung sagen: Eine eigentliche Auferstehungshoffnung kennt sie 
noch nicht, wohl aber die Hoffnung des einzelnen, daß er im Rahmen der 
universal.eschatOlogischen Heilsvo llendung am Ende der Tage auch per· 
sönlich das Heil erlangt, und zwar selbst dann, wenn der Tod ihn noch vor 
dem Ende ereilt. Damit ist die Todesschwelle grundSlltzlich überwunden, 
wenn auch das .. Wie- noch nicht explizit reflektiert wird. Implizit äußert 
sich darin jedoch der Glaube, daß Goues Führungsgeschichte mit dem 
Menschen auch über den Tod hinaus fortbesteht. 
)} Deshalb Obersetun auch die meisten Interpreten V. )-7 im Irrealis. 
20 
B. Die Erg!inzungen des Elihuverfassers 
1. Ijob 19, 25. 27a 
Dem Appell Ijobs an das eschatologische Endgericht in 19,23-24 fügt der 
Elihuredaktor in 19,25. 27a ein Vertrauensbekenntnis hinzu, in dem ljob 
seine Hoffnung nun mit einer ganz persönlichen Innigkeit auf die Person 
Gottes, seines Erlösers, selbst ausrichtet: 
19,25 Und ich, ich weiß, daß mein Erlöser lebt 
und daß er sich als leuter U~rdem Staub erhebt. 
27a Ihn werde ich schauen, mirgn!ldig zugewandt. 
und meine Augen ha~n ihn dann gesehen, aber nicht mehr als Fremden:H. 
Diese Verse zählen innerhalb der I;obforschung zu den am meisten 
diskutierten, geht es doch um die gewichtige Frage, ob nicht schon hier ein 
frtlhes, vielleicht sogar das erste Zeugnis ad. Auferstehungshoffnung greif. 
~ar wird. Während die älteren Ausleger diese Frage zum großen Teil be· 
Jahen , wird sie von fast allen jüngeren kategorisch verneintlS: Die Verse 
25-27 dürften auf keinen Fall als Hoffnung auf Auferstehung oder eine 
sonstwie geartete Todesüberwindung verstanden werden. Die Rede vom 
Staub, über dem sich der Erlöser erhebt, meine nicht den Tod ljobs oder 
gar den Tod aller Menschen, sondern einfachhin das Erdreich: Gon erhebe 
s.ich über der ganzen Erde. Im Hinblick auf Ijob bedeute dieses Bild ledig-
lich , daß er das Einschreiten Gottes zur Rechtfertigung seiner Person noch 
Während seiner Lebenszeit erwarte"". Wäre dies tatsächlich der Fall, dann 
hätte der Elihuredaktor wohl den ungünstigsten Zeitpunkt im Verlauf des 
Streitgesprächs sowie den unpassendsten Kontext für sein Anliegen ge-
Wählt. Denn inzwischen hat Ijob nicht nur die unausweichliche Realität 
seines Todes im Strafgericht dieser Weltzeit angenommen (16,22; 19, 10. 
23-24), wenngleich dies auch in einem überaus leidvollen Kampf geschah , 
sondern ist gerade in Kap. 19" zu einer sta rken Hoffnung auf Antei lhabe an 
der Heilsoffenbarung Gottes im eschatologischen Endgericht auch jenseitS 
seines Todes (V. 23-24. 29") vorgestoßen. Wenn der ElihuredaktOr des· 
halb die Hoffnung Ijobs auf Gott, seinen Erlöser, ausgerechnet in diesen 
Horizont plaziert, dann hat er eindeutig eine Weiterführung jener Hoff-
nung im Sinn; dann ist es nicht die diesseitige Wiederherstellung, die Ijob 
ersehnt, sondern seine jenseitige Erlösung. Dies bestätigt auch die einge-
l. Zur Überseuung und folgenden Auslegung vgl. TH. MENOE, Durch Leiden, 250 H. 
H Zur FOnichungsgeschichte zu Ijob 19,25-27 vgl. C. KUHL, Neuere Literarkritik, 
273-275; G. FOHRER, Das Buch Hiob, 318-32 1; R. GOROIS, The Book of Job, New 
York 1978. 204-207. 
16 G. FOHR[R, Das Buch Hiob, 307.322 u. I . 
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hendere Analyse der Verse 25 und 27a selbst, die erkennen läßt, daß Ijob 
mit seiner Hoffnung auf jenseitige Erlösung ganz in der Tradition der 
Trostbotschaft Deuterojesajas an die durch Resignation und Zweifel exi· 
stentieIl bedrohte Exilsgemeinde steht31, Wie einst diese, so sieht ljob jetzt 
vor sich nur den unentrinnbaren Tod und mit ihm, rein mensch lich ge· 
sehen, das Ende seiner Gottesbeziehung. Aber im Wissen um die unauflös· 
liehe innere Bindung Gottes an sein Volk in allen Wechselfällen der Ge· 
schichte Ues 43, 1 f.) und soga r über das Grab des Exils hinaus, wie sie 
Deuterojesaja durch Hinweis auf Jahwe, den Erlöser (go'~/), verkündeten, 
hofft Ijob nun auch im Blick auf seine eigene Person, daß Gott, sein 
Erlöser, lebt und daß für ihn, der in der Treue zum Menschen mit sich 
selbst identisch bleibe', die Todesschwelle kein Hindernis bedeutet. Viel· 
mehr wird er am Ende der Geschichte, wenn er das Strafgericht über die 
sündige Schöpfung aufhebt und damit Leid und Tod für immer beseitigt, 
sich endgü lti g als Sieger über dem Staub, d. h. dem Tod, erheben. Dann 
wird die Hülle des Gerichts, die GOtt in den Augen Ijobs als einen Fremden 
erscheinen ließ, endgü ltig fallen, und er wird GOtt schauen dürfen als den, 
der er in Wahrheit ist: der ihm gnädig Zugewandte (19, 27a). 
Traditionsgeschichtlich steht im Hintergrund dieses Bekenntnisses das 
u. a. in Ps 10240 bezeugte Ringen der nachexilischen Frommen um die 
Frage: Wie ist es möglich, daß Gott zwar sein Volk als Ganzes auf den Weg 
des Heils geführt hat, dem einzelnen Frommen aber aufgrund seines früh-
zeitigen Todes das Heil versagt (V. 24)? In dieser Not fand der Beter von 
Ps 102 neue Zuversicht durch die Ei nbindung seiner persönlichen Hoff-
nung in den Rahmen der kollektiven Heilserwartung Israels. Wußte näm-
lich der nachexilische Fromme, daß die innere Bindung Jahwes an sein 
Volk, d. h, sein MitSein in all en Wechselfällen der Geschichte, sich schon 
einmal als schöpferische Überwindung des Todes erwiesen hatte, so durfte 
er jetzt hoffen, daß dieselbe Macht des MitSeins Gottes einst auch ihn 
persönlich aus dem Tod zu neuem Leben führen wird. Es ist anzunehmen, 
daß dem Elihuredaktor, der erst im 3. Jh. v. ehr. die Verse 19,25. 27a 
ergänzte, diese Glaubenserkenntnis nicht unbekannt war. Der Appell des 
Ijob der Dichtung an das eschatologische Endgericht in 19,23-24 mußte 
ihm geradezu zur Herausforderung werden, das noch unscharfe Ausgrei-
31 Vgl. Hierzu TB, MENDE, "Jc:h weiß", 31 ff. 
3. Vgl. E. HAAG, Gott als Schöpfer und Erlöser in der Prophetie des Deuterojesaja, 
11hZ 85 (1976) 193-213. 
39 Vgl. hierzu den Hinweis auf die Einheit der Person Gottes in Jes 48, 12: Rlch bin es, 
ich, der Erste, und ich, der Letzte" und in Ijob 19,25: "daß er sich als letzter aus dem 
Staub erhebt", 
40 Zur Auslegung dieses Psalms vgl. R. BRANDSCHE1DT, Psalm 102, 11hZ 96 (1987) 
51-75, 
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fen der individuellen Hoffnung über den Tod hinaus in diesem Sinne z.u 
prtizisieren als eine Hoffnung auf persönliche Wiederherstellung nach dem 
Tod ('I. 25). lndem er darüber hinaus den heilvollen Aspekt dieser Wieder· 
herstellung stärker betonte (V. 27a), setzte er einen neuen Akz.ent gegen· 
über dem vorwiegend gerichtlichen Charakter der Heilserwanung in der 
älteren Ijobdichtung. Der Grund hierfür liegt in der verändenen zeitge· 
schichtlichen Situation des 3. Jh. v. ChI'. In dieser Zeit mußte [srael unter 
hellenistischer Herrschaft zu der schmerzlichen Erkenntnis gelangen, daß 
aufgrund der Kollaboration einzelner Glieder des Volkes mit den heidni· 
sehen Machthabern das Heidentum auch in das Gottesvolk selbst einzu· 
dringen begann und eine tiefe Kluft zwischen Frevlern und Frommen 
aufriß"I. Denn der Preis für die Kollaboration war auf seiten der Juden 
nichtS Geringeres als der Verzicht auf die Verheißungen des Jahweglaubens 
zugunsten einer ausschließlichen DiesseitSorientierung, die im Sog der 
machtvollen Säkularisierungstendenz des Hellenismus unvermeidlich war; 
auf seiten der fremden Machthaber aber bestand der. Preis in dem Zuge· 
ständnis an die in Dienst Genommenen, sich Reichtum, Ansehen und eine 
beschränkte politische Macht zu erwerben auf Kosten ihrer eigenen Volks· 
genossen. Damit waren die Kollaborateure noch stärker als die heidnischen 
Machthaber selbst zu einem Stein des Anstoßes innerhalb des Gottesvolkes 
geworden. Denn nicht genug, daß sie das Lager gewechselt und ihren 
Väterglauben verraten hatten, es gelang ihnen auch, Vorteile aus ihrer 
Untreue zu ziehen, indem sie sich Ansehen und ein unanfechtbares Lebens-
glück verschafften, die ihnen bis ins Grab hinein folgten (21, 32 L). Die 
Frommen aber sanken gerade wegen ihrer Jahwetreue auf die Stufe von 
Rechtlosen und Ausgebeuteten herab, bis sie schließlich namenlos im Staub 
des Todes endeten (21,26). In dieser Situation mußte der Elihuredaktor 
einerseitS mit Blick auf diese Weltzeit das leidvolle Geschick der Frommen 
transparent machen für die tieferen Hintergründe, die von Gottes richten-
dem und hei lendem Handeln zugleich bestimmt sind (Ijob 32-37·)'12. 
AndererseitS mußte er aber auch seinen Blick noch ausdrücklicher als der 
Ijobdichter über den Tod des einzelnen hinaus auf die eschatologische 
Vollendung Olm Ende der Zeiten richlen. Denn nur von ihr konnte er 
"I Vgl. M. HENGEl, Judentum und Hellenismus, WUNT 10, TUbingen ' 1973, 
32-107; S. HrRJU.tANN, Geschichle Israels in alttestamentlicher Zeil, MUnchen '1980, 
414_431. 
H So interpretiert er das Elend der Frommen so .... ohl als Folge des die ganze Welucit 
umfassenden Uuterungsgenchts, das zur Umkehr und Reuung am Ende fUhrt, als auch 
~Is Ort des intensiven HeilshandelllS Gottes, insofern Gott mit den Gezüchtigten in 
Ihren. Leiden ist und ihnen inmitten ihres Elends Relrung gew:thrt, wenn sie die Umkehr 
vollZiehen. Zur theologischen Konzeplion des EV vgl. TH. MENor, Durch Leiden, 
327 H. 
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erwarten. was das Leben in dieser Weltzeit ihm verweigerte: den gerechten 
Ausgleich für das ungerechte Leid der Frommen wie fUr das unverdiente 
Glück der Frevler. 
2. [job 33, 29 f.; 36, 11 f. 
Im Licht des Bekenntnisses zu Gones Erlösermacht Olm Ende, die den 
Menschen auch jenseits seines Todes ergreift (19, 25. 27a), offenbaren die 
Verse 33, 29 f. und 36, 11 f. erSt ihren eigendichen Sinn. In Kap. 33 schließt 
Elihu seine Schilderung der verschiedenen Weisen des Läuterungshandelns 
Gottes im Menschenleben (33, 14-28) mit der Feststellung ab: 
]3, 29 Siehe, all die5 tut Gott, 
:r.weimal, dreimal mit dem Manne, 
JO um :r.urUckkehren:r.u lauen seine Seele von der Grube, 
damit er erleuchtet werde im Lichl der Lebenden. 
Insbesondere die Aussage in V. 30 begegnet ähnlich auch in Ps 56, 14, 
wo sie als Begründung auf ein l..obgelübde folgt. Aus dem Kontext des 
Psalms geht hervor, daß die Redewendung "im Licht der Lebenden", ähn· 
lieh wie die p:lrallele Wendung "im Land der Lebenden" Oes 38,11; 
Ps 27,13; 52, 7; 116,9; 142,6), ein rein diesseitig.irdisches Leben meint in 
bewußtem Gegensatz zum Tod. Dennoch bringen beide Termini an allen 
Belegstellen einen theologischen Sachverhalt zum Ausdruck: den Zustand 
einer von GOtt gewährten Heilsgemeinschaft mit ihm. An sie knUpft der 
Elihuredaktor in 33, 29 f. an; doch erhält sie im Horizont seines eschatolo-
gischen Glaubens den Charakter eines endgultig-ewigen Zustands vollen-
deter Lebensgemeinschaft mit ihm, der dann eintritt, wenn Gott den Men-
schen durch fortWährende ZUchtigung während seines Lebens geläutert 
(V. 29) und fUr die Vollendung bereitet hat (V. 30). Das aber bedeutet, daß 
der Elihuredaktor auch in 33, 29 f. an eine Vollendung des Menschen nach 
seinem Tode denkt. Denn die permanente Läuterung im Diesseits ist ja 
nach seiner Konzeption nichts anderes als die persönliche Anteilnahme des 
Menschen an dem die ganze Weltzeit umfassenden Strafgericht Gottes 
über die sündige Schöpfung und fullt demgemäß seine ganze Lebenszeit 
aus, so daß die Frucht dieser Uiuterung, die Heilsgemeinschaft mit Gott, 
eine die individuelle Lebensspanne wie auch die Geschichte transzendieren-
de Größe ist. Zwischen Läuterung und Vollendung aber steht der Tod, so 
daß Gott den Menschen zuerst aus dem Tod herausfuhren muß (V. 30a), 
bevor er ihm die vollendete Lebensgemeinschaft mit sich selbst geWährt 
(V. 30b). Die Rede vom Zurückkehren lassen der Seele von der Grube in 
V. 30a ist deshalb nicht nur bildlich zu verstehen, sondern setzt voraus, daß 
der Mensch sich wahrhaft im Tod befunden hat. 
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Um die vollendete Lebensgemeinschaft mit Gott jenseitS des Todes geht 
es schließlich auch in 36, 11 ( .. Wenn sie hören und (ihm) dienen, vollenden 
(klh) sie ihre Tage im Glück und ihre Jahre in Freuden."), was jedoch nur 
unter Beachtung des Kontextes deutlich wird. In 36, 6-7'+ hatte Elihu 
einen endgültigen, von GOtt gewährten Heilszustand als zukünftiges Ziel 
des Gerechten verheißen, auf den hin die Zwischenzeit der leidvollen Ge-
schichte bz.w. der leidvollen Lebenszeit des einzelnen innerhalb der Ge-
schichte de n Stellenwert eines Läuterungsgerichts erhält (V. 8-10). Wenn 
v. 11 dann die Schilderung des Zustandes jenseits dieses Lliuterungsge-
richtes anschließt, dann hat er nicht nur einen glücklichen Lebensabend 
und ein gutes Ende im Blick, sondern die Vollendung des Menschen nach 
seinem Tod. Dies beStätigt auch die Verwendung des Verbs klh - "vollen-
den" im priesterschriftlichen Schöpfungsbericht (Gen 2, I f.), wo es nicht 
das Ende der Schöpfertlitigkeit Gottes im Sinne eines Abbruchs, sondern 
das Angekommensein der Schöpfung an dem ihr von GOtt gesetzten Ziel 
bez.eichnetu . In diesem Sinne meint klh in Ijob 36, 11: Die Frommen des 
Gottesvolkes, die sich durch die Leiden ihres Lebens im Strafgericht dieser 
~eltz.eit zur Umkehr und Läuterung führen ließen, werden einst im Tod 
mcht den Abbruch ihres Lebens und ihrer Gottesbeziehung erfahren, son-
dern nach Beendigung des Gerichts am Ende der Tage die ihnen von 
Schöpfung her zugedachte Vollendung erreichen. Doch bringt das Ende 
zugleich auch das endgültige Strafgericht über die Frevler: .Und wenn sie 
hören, kommen sie um durch das Geschoß, und sie sterben dahin ohne 
Erkenntnis" (36, 12). Sie, die während ihrer Lebenszeit in der Sünde ver-
harrten und nicht auf die göttliche Zurechtweisung hörten, kommen um 
"durch das Geschoß" (I:n~/abJ. Ilt!lab, das in Joel 2,8 zusammen mit den 
Heuschrecken auftritt, die am Tag Jahwes vernichtend über die Menschen 
h.erfallen, kann auch hier als Gerichtswerkzeug Gottes im großen Endge-
fleht betrachtet werden, durch das die Frevler endgültig aus der lebens-
schaffenden Heilsgemeinschaft mit Galt ausgestoßen werden. 
Zusammenfassend kann man im Hinblick auf die Elihuredaktion des 
Ij.obbuches sagen: Wie die I;obdichtung, so kennt auch sie noch keine 
eigentliche Auferstehungshoffnung, sondern lediglich eine Hoffnung auf 
persönliche Vollendung im Rahmen der universal-eschatologischen Voll-
endung am Ende der Tage. Doch überschreitet der Elihuredaktor damit 
nun ausdrücklich die Todesgrenze (19,25) und erwartet gar die Rettung 
aus dem Tod als Vorbedingung fUr die Vollendung (33, 30). Zugleich 
verlagert er den Akzent von der richtend-rechtfertigenden auf die erlösen-
41 Vgl. r.J. Hn,fMEYER, An. Itlh. in: ThWAT rv, Stuugan 1984, 166 H.; O. H. ~j~7f~' Der Schöpfungsbericht der Priester5chrift, FRlANT IIS, GOuingen '1981, 
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de Macht Goues am Ende, um ein Gegengewicht z.u der paradoxen Erfah· 
rung seiner Zeit zu schaffen, daß den Frommen in dieser Welt nur Unglück 
und Elend z.uteil wird, während die Frevler in ihrem Glück triumphieren. 
Noch deutlicher als der Ijobdichter setz.t er damit voraus, daß Gottes 
Führungsgeschichte mit dem Menschen auch über dessen Tod hinaus fort· 
besteht, ja daß sie sich erst jenseits des Todes in ihrer eigentlichen Sinnhaf-
tigkeit offenbart. 
C. Die Ergänz.ungen der Späteren Bearbeiter 
I. Ijob 13, 14-16 (erster Bearheiter) 
Gleich zu Beginn der vierten Ijobrede, die als Höhe- und Wendepunkt des 
Streitgesprächs zum ersten Mal eine expliz.ite Äuße-rung der Hoffnung auf 
Gott enthält (14, l3a. 15-16), ergänzt B, die gleichfalls hoffnungsvollen 
Verse 13, 14-16: 
1 J, 14 Ich will mein Fleisch in meinen Zllhnen tragen 
und meine Seele in meine Hand legen. 
15 Siehe. ermllg mich töten, ich hllrre auf ihn. 
fOrv.lIhr, ich werde meinen Weg \·or seinem Angesicht rechlfertigen! 
16 Schon dlls muß mir zum Heil gereichen. 
denn vor sein Angesicht kllnn kein Gonloser treten. 
Nach G. Fohrer bekundet Ijob in V. 14 zunächst seine Entschlossen-
heit, um der Begegnung mit Gou willen sein Leben zu riskieren und es 
schutzlos der Todesgefahr auszusetzen. In V. 15 erwarte er demgemäß 
nichtS anderes als den Tod, und z.war nicht als Strafe fUr seine Sünden oder 
als Willkürhandlung Goues, sondern als Folge des Anblicks Goues, den 
der Mensch nicht erträgt. Doch sei Ijob bereit, den Tod auf sich z.u 
nehmen, wenn er nur noch z.uvor seinen Wandel vor GOtt rechtfertigen 
könne. Nach V. 16 Sähe er sogar in jener ihn rechtfertigenden Begegnung 
allein sein Heil, selbst wenn er darüber sterben müßte. Denn vor GOtt zu 
gelangen, bedeute in sich schon den Erweis seiner Unschuld, da kein GOtt-
loser vor Goues Angesicht hintreten könneH • SpäteStens hier stellen sich 
jedoch einige Fragen: Welchen Sinn soll eine Begegnung mit GOtt im 
RechtSstreit haben, wenn sie nicht die Wiederherstellung des RechtS, son· 
dem die Besiegelung des geschehenden UnrechtS, den Tod, bedeutet? 
Kann es Ijob tatsächlich nur um eine abstrakte Erklltrung seiner Unschuld 
gehen, die im übrigen darauf verzichtet, Gottes Gerechtigkeit auch real im 
Handeln an seiner Person zu erfahren? Würde dies das Problem des Ijob· 
.. G. FOHRER, Das Buch Hiob. 250 f. 
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buches, daß Gott im Strafgericht dieser Weltzeit dem leidenden Gerechten 
Unter dem Schein der Ungerechtigkeit begegnet, nicht noch vergrößern, ja 
sogar unlösbar machen, da der Tod nicht nur das Unrecht an Ijob, sondern 
auch die Ungerechtigkeit Gottes endgültig besiegelte? Wenn aber Fohrers 
Deutung von 13, 14-16 nicht zutrifft, wie ist dann die scheinbar wider-
sprüch li che Aussage Ijobs zu verstehen, daß die Begegnung mit Gott ihm 
auch dann noch zum Heil gereicht (V. 16), wenn GOtt ihn tötet (V. 15)? 
Der Widerspruch löst sich problemlos, wenn man die Verse 13, 14- 16 im 
Licht des sowohl in der Ijobdichtung wie auch in der Elihuredaktion schon 
vorgegebenen Glaubens an die eschatologische Vollendung der Frommen 
jenseits des Todes liest. Dann willljob sagen: Er, I;ob, wird sein im Gericht 
dieser Weltzeit geschundenes Leben wie ein Beutestück vor GOtt hintragen 
(V. 14a) und ihm, dem Richter, vorbehaltlos ausliefern (V. 14b). Mag der 
ihn auch töten, d. h. endgültig im Gericht dieser Weltzeit untergehen las-
sen, Ijob wird dennoch auf ihn hoffen (V. 15), daß er ihm einst jenseits des 
Todes im großen Gericht am Ende der Tage Zutritt zu seinem Angesicht 
und damit Rechtfertigung gewahrt (V. 16a). Die Gottlosen aber werden das 
heilvolle Antlitz Gottes niemals schauen, sondern im Gericht untergehen 
(V. 16b). 
Der erste Bearbeiter steht somit, was seinen eschatologischen Glauben 
betrifft, ganz in der Tradition der Ijobdichtung und ihrer Bearbeitung 
durch den Elihuredaktor, ohne eine Veränderung oder Weiterführung be-
wirkt zu haben. Die Versch:ärfung des scheinbaren Paradoxes - Gott wird 
als tötender Richter und als Retter auS dem Tod zugleich erfahren (V. 15a) 
- geht auf eine versch:ärfte zeitgeschichtliche Situation zurück, unter 
der B, in der politisch bewegten Zeitspanne zwischen Antiochus III. 
(223-187 v. ehr.) und Antiochus IV. (175-164 v. ehr.) zu leiden hatte: 
Die rücksichtslose Ausbeutung der Armen des Landes aufgrund der rigoro-
sen Steuerpolitik unter Seleukus IV. Philopator (187-175 v. ehr.), die 
würdelosen, den Verrat am eigenen Volk nicht scheuenden Parteienk:ämpfe 
U~ter den Priestergeschlechtern der Oniaden und Tobiaden in jerusalem, 
die mörderischen Machtkämpfe im syrischen Königshaus, die auch auf das 
Gottesvolk, und d. h. insbesondere auf die recht- und mittellosen jahwe-
t~euen zurückschlugen, all dies sind Faktoren, die bei den Frommen zu der 
bitteren Erkenntnii führten: Die Treue zu jahwe kostet uns das Leben; 
jahwe iSt es selbst, der uns preisgibt in den Tod. Im Rahmen der schon 
vorgegebenen, den Tod überschreitenden eschatologischen Hoffnung aber 
mußte diese Erfah rung, wie wenig sp!iter zur Zeit des Antiochus IV. auch 
Dan 3, 14-18 bezeugtH, unweigerlich zu dem Paradox führen: Er mag uns 
2 's Vgl. E. HAAG, Die drei Mlinner im Feuer nach Dan), 1-)0, TIhZ 96 (1987) I-SO. 
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töten, wir harren dennoch auf ihn; der Tod hat nicht das letzte WOrt, 
sondern das Heil, das jenseits des Todes von seinem Angesicht ausgeht. 
2. Ijob 14, 14 (zweiter Bearbeiter) 
Schon der Elihuredaktor wie auch B, haben die Hoffnung des Ijob der 
Dichtung auf Rechtfertigung und Rettung im eschatologi schen Endgericht 
dahingehend präzisiert, daß sie die implizit darin enthaltene Hoffnung auf 
Überwindung des Todes fUr die, die der Tod schon vor dem Ende ereih, 
explizit zur Sprache brachten. Dennoch wurde die Frage, ob und wie eine 
solche Transzend ierung des Todes für den Menschen überhaupt möglich 
sei, bisher nicht gestellt. Dies geschieht nun in Ijob 14 , 14 aus der Hand 
von B,: 
14, 14 Wenn ni rbl ein Mann, kann erdann wieder lebendig werden? 
Alle Tage meines Kriegsdienstes wollte ich dann harren, 
bis meine Ablösung kllme. 
V. 14 macht deutlich, daß für B, nicht mehr nur der Tod des Gerechten 
im Strafge richt dieser Weltzeit, sondern das SterbenmUssen des Menschen 
uberhaupt zum Problem geworden ist, was überdies auch die von B, einge-
fUgten Verse 14, l_12>l- mit ihrer bitteren Klage über die Unausweichlich-
keit des menschlichen Todes bezeugen (vgl. auch 30, 23). Aus der Abgrün-
digkeit dieser Klage bricht dann jedoch in 14,14 die noch ganz zag hafte 
Frage auf: "Wenn stirbt ein Mann, kann er dann wieder lebendig werden?" 
Die Anspielung diese r Frage auf Ez 37. 3 ist unübersehbar. Im Rahmen 
dieser Vision von der Auferstehung des toten Israel zeigt Jahwe dem Pro-
pheten zunächst im Sinnbild hoffnungslos verdorrte r Totengebeine die 
gleichfalls hoffnungslose Situation des im Exil politisch wie religiös ver-
nichteten Israel und stellt ihm dann mitten in die Evidenz des ihn umgeben-
den Todes hinein die ungeheuerliche Frage: "Menschensohn, können diese 
Gebeine wieder lebendig werden?" Im Kontext von Kap. 37 ist offenbar. 
daß die Frage nicht die Auferstehung der Toten, sondern die Wiederher-
steltung Israels nach dem Bruch des Exils im Blick hat"". Die Tatsache 
jedoch, daß letztere ausgerechnet im Bild vo n der Wiederbelebung Verstor-
bener geschildert und im Anschluß an Gen 2, 7 als ein Akt der Neuschöp-
fung nach dem Tod charakterisiert wird, mag BI veranlaßt haben , nun auch 
.... So fast alle neueren Autoren. Vgl. stellvertretend W. ZIMMERLI, Ezechiel, BK 13, 
Neukirchen 1969; W. E1CHRODT, Der Prophet Hesekiel, ATD 22/1 und 2, Göttingen 
'1978 (Bd. I) und ' 1969 (Bd. 2); F. NÖTSCHER. Altorientalischer und alttestamentlicher 
Auferstehungsglauben, Wllnburg 1926 ('1970), 146 ff.; E. HAAG, Seele und Unsterb-
lichkeit in biblischer Sicht, in: W. BREUNING (Hg.), Seele. Problclllbegriff christlicher 
Eschatologie, QD 106, }1-9}. 61 H. 
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im Blick auf das ihn realiter bedrängende Problem des Todes die gleiche 
Frage zu stellen: Wird die schöpferische Macht Gottes, die einst Israel aus 
dem Grab des Exils herausgefUhrt und neu belebt hat (Ez 37, 1-14), auch 
den einzelnen Menschen zu neuern Leben erwecken? 
Zwischen den beiden Fragen in Ez 37,3 und ljob 14, 14 steht jedoch 
eine einschneidende Veränderung in der eschatologischen Hoffnung. In 
Ez 37 wird, insbesondere in V. 12-14, die Wiederherstellung Israels als ein 
Ereignis mit endgUltig-unwiderruflicher Wirkung und d. h. mit eschatolo-
gischem Charakter dargestellt41; denn Jahwe verheißt seinem Volk uber die 
bloße Wiederbelebung hinaus seinen Geist (V. 14a), der nach Ez 36, 27 eine 
innere Wandlung bewirkt und so in Zukunft ein Abweichen Israels von den 
Wegen Jahwes und damit eine Wiederholung seiner Unheilsgeschichte fOr 
immer ausschließt. Das bedeutet, daß Jahwe dem Propheten in Ez. 37 die 
Wiederbelebung des Gottesvolkes nach dem Exil als einen eschatologisch-
endgültigen Heilszustand von ewiger Dauer offenban. In nachexilischer 
Zeit mußte diese Erwartung jedoch, wie oben schon erkannt, noch einmal 
eine Differenzierung erfahren, als das verheißene Heil ausblicb und der 
inzwischen drohende Tod der Frommen Zweifel:an Jahwes heilsgeschicht-
licher Führung weckte. Die daraus sich entwickelnde endeschatologische 
Erwartung, die unterschied zwischen der grundSätzlichen Begnadigung des 
Gouesvolkes nach dem Exil und seiner Vollendung am Ende der Zeiten im 
Rahmen der Vollendung von Schöpfung und Geschichte, konnte, je länger 
letztere ausblieb, desto weniger an dem Problem des noch vorher eintreten-
den Todes vorbeisehen, da er ja fOr immer von der Vollendung ausschloß. 
So griff, wie schon die Ijobdichtung und ihre Bearbeitungen EV und B, 
zeigten, die Hoffnung der Frommen mehr und mehr ober den Tod hinaus 
nach einer jenseitigen Vollendung am Ende der Zeiten, bis schließlich in 
einer Zeit, in der der Tod besonders schmerzlich in das Bewußtsein der 
Frommen eindrang (vgl. 14, 1 ff. von BI), explizit die Frage gestellt wurde: 
Kann denn der Mensch, der einmal gestorben ist, Oberhaupt wieder leben-
~ig werden, um an der Vollendung teilzunehmen (Ijob 14, 14)? Zur Bewäl-
tIgung dieser Frage bot sich die AnknOpfung an Ez. 37 ausgezeichnet an, 
denn die don im Blick auf das Volk im Exil nur bildlich gemeinte Frage 
erh!ih eine Antwon, die auch im Blick auf den realen Tod des Einz.elmen-
sehen von Bedeutung ist: Jahwes lebensspendender Odem besiegt den Tod, 
a~ch wenn der Tod das Leben scheinbar unwiederbringlich z.erStört hat. In 
eInem Akt der Neuschöpfung stellt GOtt die Verstorbenen wieder her und 
führt sie zu einer unzerstörbar-ewigen Heilsgemeinschaft mit sich selbst. 
47 Vgl. hierzu E. HAAG, Seele, 62 H. 
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Innerhalb der Ijobdichtung konnte BI mit seiner Frage nach der Wie-
derbelebung schon Verstorbener ausgezeichnet an ljob 14, l3a. 15-16 
anknüpfen: Zum einen durfte er hoffen, daß Gott, der den Frommen im 
Gericht dieser Weltzeit vor der Vernichtung zu bewahren vermag, dies 
auch in der äußersten Konsequenz des Gerichtes, dem Tod, vermag. Zum 
anderen konnte er die donige Bildrede von dem vorübergehenden Aufent-
halt ljobs in der Scheol bis zur Wendung des göttlichen Zorns einfach hin in 
eine Realaussage uminterpretieren. Danach bittet Ijob Gott, auch im Tod 
vor der Vernichtung bewahn zu werden (V. 1301), damit er Olm Ende, wenn 
Gott seinen Zorn wendet und das Strafgericht über die sündige Schöpfung 
aufhebt, aus dem Tod 2um Leben in der vollendeten Heilsgemeinschaft mit 
Gon gerufen werden kann (V. 15 - 16). BeStärkt wurde BI hierin durch den 
Glauben, daß Jahwe der absolute Herr ober Leben und Tod ist - "Ich 
töte, und ich mache lebendig" (Dtn 32, 39*) - und daß er die Macht 
besitzt, in die Unterwelt hinab- und auch wieder aus ihr heraufzuführen 
(1 Sam 2,6)41. Doch war mit diesem Glauben noch lange keine explizite 
Hoffnung auf Auferstehung verbunden. Deshalb trägt BI das Ringen um 
sie in 14, 14 nach; das eindeutige Ja zu ihr vermag er jedoch noch nicht zu 
sprechen. 
3. Ijob 19, 26 (dritter Bearbeiter) 
Anders verhält es sich mit B,. Dieser Bearbeiter erweiten das Bekenntnis 
des Elihuredaktors in V. 25. 27a um eindeutiges Bekenntnis zur Auferste-
hung der Toten: 
19, 26 Und wenn meine Haut (Leben) dahin ist - sie haben diese so zerretu4'_, 
und ohne mein neisch werde ich Gou schauen. 
Die von vielen Auslegern als schwierig empfundene Redeweise ist pro-
blemlos zu verstehen, wenn man ihre Analogie zu 2 Makk 7 erkennt, wo 
der Gedanke an die Auferstehung der Toten schon als festes Glaubensgut 
vorhanden istSll• In der Zeit der Religionsverfolgung unter Antiochus IV. 
war es nämlich im 2.Jh. v. ehr. 2U einer Weiterentwicklung in der Eschato-
logie gekommen, in deren Rahmen sich die in Ijob 14, 14 noch zaghaft und 
unsicher !i.ußernde Hoffnung auf Auferstehung der Toten als fester und 
siegessicherer Glaube anikulierte. Denn in dem Augenblick, in dem die 
41 VgJ. G. STEM8ERGER, Das Problem, 290i K.. SCtlU8ERT, Die Entwicklung, 185 f. 
u. a. 4' Zur Rechtfertigung dieser Übersetzung \'gl. TH. MENDE, . Ich weiß", 22. 
so B, schreibt in der Zeit der Religionsllerfolgung unter Amiochus IV. Zur Begrtlndung 
50wie zur folgenden Auslegung \'on 19,26 IIgl. Ttl. MENDE, Durch Leiden, 430-432. 
Zu 2 Makk 7 \'gl. U. KrlLERMANN, Aurerst:l.nden in den Himmel. 2 Makkabller 7 und 
die Aurerslehung der M!lnyrer, SBS 95, Stuugart 1979. 
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Frommen von schweren Verfolgungen um ihres Glaubens willen heimge-
sucht oder gar getötet wurden, mußte sich notwendig die Frage stellen: 
KannJahwe die, die um seinetwillen ihr Leben hingaben, im Tod belassen? 
Kann er ausgerechnet die, die aus ä.ußerster Treue zu ihm den Zeitpunkt 
der Vollendung Olm Ende der Zeiten nicht mehr erreichten, für immer von 
der Vollendung ausschließen? Die Antwort, die die Frommen schließlich 
auf diese Frage fanden, war der feste Glaube an die Auferstehung der 
Toten, wie er sich in Dan 12,1-3 und 2 Makk 7 niederschlug. $0 ist in 
dem Bericht von dem Martyrium der sieben Brüder in 2 Makk 7 zunächSl 
ausführlich von dem Zerfetzen ihrer Haut die Rede. Sodann weisen die 
Gemarterten inmitten ihrer Qualen auf die Auferstehung als Grund ihrer 
Kraft zum Martyrium hin. Denn man könne ihnen zwar den Leib und das 
irdische Leben rauben, GOtt aber, der König des Weltalls, werde sie aufer-
wecken zum ewigen Leben, da sie für seine Gesetze sterben (2 Makk 7, 9; 
vgJ. 7,11. 14.23.29). Auf der Grundlage eines solchen Glaubens bekennt 
auch ljob in 19,26, er werde einst, wenn sein Leib .. zerfetzt", d. h. unter 
den Schlägen des göttlichen Zorngerichts~ I dahingeschwunden ist, auch 
außerhalb seines Leibes GOtt schauen. 
111. Ausblick 
Schon bei der Analyse des ersten Textes Ijob 14, IJa. 15-16 wurde offen-
bar, daß der Ijobdichter im Anschluß an die Paradieserzählung Gen 3, 1 ff. 
die Vollendung des mil der Begnadigung Israels im Exil begonnenen Heils 
als eine endgeschichtliche Wiederherstellung der urgeschichtlichen, d. h. 
VOn Schöpfung her dem Menschen zugedachten Heilsvollendung in der 
Gemeinschaft mit Gott erwartet. Es liegt im Wesen einer solchen Heilsvoll-
endung, daß die sie einst zerstörende Sünde (Gen 3, I ff.) und mit ihr der 
To? als Folge der Sünde (Gen 3, 19 f.; vgl. Röm 6,23) keine Macht mehr 
beSItzen. An diese in der Schriftreflexion der nachexilischen Weisheit ge-
Wachsene Glaubenserkenntnis knOpft der Verfasser von Jes 25, 8 offenbar 
an, wenn er die in schwere Bedrä.ngnis geratenen Glieder seines Volkes 
tröstet, indem er auf die end eschatologische Heilsvollendung hinweist 
(25,6-7.9_10) und dann in deren Kontext die Verheißung ausspricht: 
.. Er Oahwe) vernichtet den Tod auf ewig, und Adonai Jahwe wird abwi-
s~hen die Tränen von jedem Angesicht." Zwar spricht dieser Text nicht von 
e~ner Auferstehung der Toten, sondern von der Vernichtung des Todes als 
eine'!' end eschatologischen Ereignis; doch war es von hier aus nur noch ein 
Schfltt zu der Hoffnung, daß GOtt, der die Macht ober den Tod als solchen 
SI ~;ach 2 Makk 7,.n beltachlele m;an ;auch die Verfolgung unter An!iochusIV. als cin 
göttliches Zorngerichl, d;as die Frommen ;auf ihre Vollendung hin l,iulern sollte. 
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besiu.t, auch den konkreten Tod des Einzelmenschen innerhalb der Ge-
schichte vernichten und den Ve rstorbenen aus seiner Macht befreien wird. 
Dieser Schritt ist dann in jes 26, 19)1 vollzogen. Der Verfasser des zur 
sogenannten jesa;aapokalypse gehörigen VersesH tröstet sein in schwerer 
Bedrängnis klagendes Volk mit einem Gotteswort, das die Auferstehung 
der Toten verheißt: .Lebendig werden sollen deine Toten, meine Leichen 
sollen auferstehen! Wacht auf und jubelt, ihr Bewohner des Staubes! Denn 
Tau des Lichtes ist dein Tau, un d die Erde wird die Toten gebli ren." Im 
Hintergrund des Trostwortes steht die gleiche Frage, die auch den Ijob-
dichter und seine Bearbeiter bewegte: Wie können die Frommen, die in den 
Drangsalen der gegenwärtigen Weltzeit den Tod finden, teilhaben an der 
Heilsvollendung am Ende der Zeiten? Während der Ijobdichter und seine 
Bearbeiter bei der Beantwortung dieser Frage noch ein deutliches Ringen 
mit dem Tod erkennen lassen und seine Schwelle erst tastend überschrei-
ten, :iußen der Verfasser von jes 26, 19 schon den festen Glauben an die 
Auferstehung der Toten. Mehrere Beobachtungen lassen erkennen, daß er 
mit den Wurzeln dieses Glaubens bis in das Ijobbuch hinabreicht. So klingt 
das Trostwort "Lebend ig werden deine Toten UiI!j,j mtt~kar wie eine 
Gonesalltwort auf die Frage des Menschen in Ijob 14, 14a: "Wenn stirbt 
Utlmül) ein Mensch, kann er dann wieder lebendig werden (hdjiltj~}?" Des 
weiteren bestätigt die Aufforderung Gottes an die Toten in jes 26,19: 
"Erwachet und jubelt, die ihr im Staube ('tl/tlr) ruht'" ausdrücklich das in 
Ijob 19,25 geäußerte Vertrauensbekenntnis des Menschen, daß GOtt sich 
einst als "letzter über dem Staub ('d/drr erheben und den Menschen aus 
dem Staub des Todes erlösen wird. Und schließlich mutet die Ausdrucks-
weise .meine Leichen (sollen auferstehen)" aus dem Munde Gottes Ues 
26, 19) wie das Echo auf die Redeweise "mein Erlöser" aus dem Munde des 
Menschen (ljob 19,25) an. In beiden Fällen betont das Personalsuffix die 
innige Beziehung zwischen Gott und Mensch als den eige ntlichen Grund 
zur Hoffnung auf Auferstehung. 
Diese Beziehung spielt dann in Dan 12, J -3, dem einzigen als unum-
stritten gehenden Auferstehungszeugnis des Alte n Testaments - abgese-
Sl Die Mehrheit der Interpreten !ieht in diesem Vers tintn Hinweis auf die Auferste-
hung der Toten . Nur einzelne wie G. FOHRI:.R (Das Geschick, 260) und E. HAENCI·n:N 
(Auferstehung im Alun Testamtnt, in: DERS., Die Bibel und wir. Gesammelte AufsItze 
Bd. 2, TUbingen 1968,73-90.85) deuten den Vers auf eine nationale Wiederherstellung 
Israels. 
H Die )e5:ljupokalypse (fes 24-27), deren literarkritische Fragt bis heute nicht gelöst 
iSt, entst.and in nach- bzw. spltnachtxilischtr Zeit, wobei 26, 19 zu einer der let.z.ten 
Bearbtitungen zlhlt (0. KAISER, Dtf Prophet)esaja: KapilellJ-39, ATD 18, Göttin· 
gen ' 1976, 145). 
hen von dem vermutlich späteren Text 2 Makk 7 -, eine bedeutende Rolle. 
D.enn die Not der Religionsverfolgung unter Antiochus IV., unter deren 
Eindruck Dan 12,1-3 entstanden ist, ließ, wie schon erkannt, in den 
Frommen die Hoffnung aufkeimen, daß die Ursache ihres Todes auch die 
Ursache ihrer Auferstehung sein wird: das treue Festhalten anJahwe. Doch 
setzt eine solche Hoffnung voraus, daß der Tod nicht mehr als das grund-
sätzliche Ende der FOhrungsgeschichte Gottes mit dem Menschen betrach-
t7t ~ird, sondern daß der Glaube an die Auferstehung der Toten, wie er 
sIch Im Ijobbuch angebahnt und in Jes 26, 19 ausdrOcklich artikuliert hatte, 
~nzwischen zum selbstverständlichen Glaubensgut der Frommen geworden 
IStH • 
An dieses Glaubensgut konnte Jesus anknüpfen, als er in Mt 22, 32 den 
S~dduzäern, die die Auferstehung leugneten, entgegenhielt: .. Er (Gott) ist 
nicht der Gon von Toten, sondern von Lebenden." Darüber hinaus tran-
szendierte Jesus aber auch den Glauben an die Auferstehung der Toten in 
das Wesen des sich offenbarenden Gones selbst hinein und wurde so als die 
persongewordene Fülle dieser Offenbarung fOr die kirchliche Tradition zu 
dem hermeneutischen Schlossei, mit dessen Hilfe sie Zugang zu den noch 
verborgenen Wurzeln der Auferstehungshoffnung im Ijobbuch fand. 
d ~4 Da~ gl~iche gilt auch (tlr den Auferstehungsglauben in 2 Makk 7, ... ~nngleich di~str 
ann w1eder durch B. auf die Ijobdichtung :r.urUckg~ ... irk( hat. 
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MANFRED OEMING 
Sünde als Verhängn is 
Gen 6,1-4 im Rahmen der Urgeschichte des Jahwisten 1 
Professor Dr. Hans lochen Boecker zlIm 65. Geburtstag 
I. Die jahwistische Urgeschichte als narrative Hamartiologie 
Das zentrale Thema der Erzählungen in der Urgeschichte desJahwisten l ist 
die Entfaltung dessen, was SUnde und Schuld ist. Dies gilt. obgleich 
Begriffe fUr SUnde explizit nicht begegnenJ • Man hat d:u11ber gestrincn, ob 
die vorliegende Abfolge eine Steigerung der Sünde darste llen wolle4 oder 
aber eine Explikation' dessen, was SUnde ist. Die Klarlegung der 
verschiedenen Aspekte von SUnde ist wohl das leitende und bei weitem 
überwiegende Kompositionsinteresse. Die Urgeschichte ist im wahrsten 
Sinne fundamentahheologische SUndenlehre. Es kann nicht Wunder 
nehmen, wenn sie in den systematisch-theologischen Reflexionen über 
Sünde immer wieder eine erhebliche Rolle spielt'. In dieser Sequenz von 
I überarbeite[C Fassung der Antrituvorlesung, die im Zuge der Umhabilitierung von 
Bonn nach Mainz am 8.Januar 1992 gehahen wurde. FOr manche hilfreiche Kritik danke 
ich Herrn Alexander Ernst. 
1 TrOiz aller §egenwllrtigen Kritik an der Existenz eines durchgehenden Geschichu-
werkes Jahwist - gerade in Gen I-li scheint ein zuummenhllngendtr ErzlihlfadtnJ 
sehr plausibtl abhebbar. Zu dieser wohlkomponienen Urgeschichte des Jahwisttn 
gehören im Anschluß an die traditionelle Quellenscheidung (wobei die Frage der 
Datierung hier nicht entschieden zu werden braucht, obgleich vieles in eine frtlhe Phau 
der Auseinandersetzung Isratls mit seiner Umweh deutet): der Grundbenand dtr 
Paradiesgeschichte Gen 2, 4b H.- , die Kain-Abtl-Erzllhlung sowie Lamechs zugellose 
RachelUste in Gen 4- , die Völkenaftl in Gen 5- , eben unsere Geschichte von deli 
sogenannten Engelehen Gen 6, 1-4·; den jahwistischen Anteil der Sinlnutgeschichte 
Gen 6-8- , die Erzllhlung von Noah, dem Weinbauern, und seinen Sohnen Gen 
9, 18-29- , sowie die Turmbauerzllhlung Gen 11 - . 
l Gen 4,6 f., wo die SOnde personifiziert als lauernder GeiSt erscheint, iSt 
wahrscheinlich eine splltere Einfugung. 
4 G. VON RAD, Theologie des Alten Testament.s I, MUnchen '1978,167-174, oder 
DERS., Das erste Buch Mose (ATD 2), GÖttingen "1987: . Diese Engtlwesen lassen sich 
durch die Schönheit menschlicher Weiber zu schwerer SOnde anreizen; sie fallen aus 
ihren Ordnungen und vermischen sich mit ihnen in wilder ZOgellosigkeitM und zeugen 
.Bastarde·; .. eine Entanun§ der ganzen Schöpfung war geschehen, wie sie furchtbarer 
nicht gedacht werden kann (84 (.). 
I A. H. J. GUNNEWJ-:G/W. SCHMITHALS, Leistung (Biblische Konfrontationen 
1004), Stuugan u. a. 1978, 4J-67. 
, Vgl. z. B. C. GESTRICH, Die Wiederkehr des Glanzes in der Wtlt. Die christliche 
Lehre von der SUnde und ihrer Vergebung in gegenwlrtiger VeranlWOnUng, TUbingen 
Schuld-Strafe-Erzählungen wird gezeigt, daß und wie das Wesen der 
Sünde in einem Doppelten besteht: zum einen darin, sinnvolle Begrenzun-
gen zu übertreten7, zum anderen darin, elementare Ve rhältnisse zu 
zerstören, ursprünglich intakte Relationen aufzulösen und in ein Gegenteil 
voller Gewalt zu verkehren'. So werden das Verhältnis Gott-Mensch 
(Paradies), die Beziehung Mann-Frau ("Sündenfall"), das Füreinander 
von Bruder und Bruder (Kain und Abel), der Schutz der Sippe fOr den 
einzelnen (La mech-Lied), das Verhäl tni s Vater-Söhne ("Noah, der 
Weinbauer") sowie die Stellung der Menschheit unter Gon (Turmbauer-
~ä hlung) ausgehöhlt und aus den Fugen gebracht. Problematisch ist 
IOnerhalb dieser Auffächerung der Aspekte von SU nde die besondere 
Bedeutung von Gen 6,1_49• Der Frage, welchen Beitrag zum Verständnis 
von Schuld und SUnde diese Kurzerzählung leistet, sollen die folgenden 
einzelexegetischen Erwägungen dienen. Nicht alle Auslegungsprobleme 
werden einer sicheren Entscheidung zugeführt werden können; aber 
Exegese muß sich häufig im Bereich von Wahrscheinlichkeiten bewegen, 
Gewißheiten sind selten. 
II. Zur Exegese von Gen 6, J-4 
It.1 Die Forschungsgeschichte als Einführung in die Probleme des Textes 
Gen 6, 1-4 gilt als ein besonders schwieriger und dunkler Text; se ine 
Auslegungs_ und Forschungsgeschichte ist bewegt; mehrfach ist sie 
gründ lich dargeste llt worden 1o. 
1989, 104 f. ; H.-S. HMS, .Bekannte SUnde~. Eine systematische Untersuchung zum 
theologischen Reden von der SOnde in der Gegenwart (NBSTh 10), Neukirchen-Vluyn 
1992,225_227. 
7 Nur der ei ne 8:aum in der Mitte des Gartens war ausgegrenzt; die Rache war 
begrenzt; die W ... lt Gottes war vom DiesseitS \'on Eden guchieden; die Erde war vom 
Himmel getrennt ... 
I Vgl. E. HAAG, Die UMlünde und das Erne der Gewalt im Licht der biblischen 
Ur:geschichte, TrhZ 98 (1989) 21- 38, der folgende ,.Aspekte" der SUnde aufzählt: ~Ein 
Mißbrauch der Macht, der sich im Verlauf der Menschheiugeschichte als Vernichtung 
Und Zerstörung von Menschenleben, im Verhältnis der Geschlechter :als Unterdrückung 
und Entwürdigung der Fr:1u und in der Gesellschaft der Menschen als Mord und 
10tSchiag bei der Selbstbehauptung des SUnders Ausdruck verschafft; weiterhin gehön 
dazu die Erfahrung, daß die ganze Schöpfung als solche wegen des Fehlverhahens der 
Menschen von Unheil ... rfülJt ist und ... sich dem Unterg3ng zubewegt" (J5) . 
. 9 Vgl. z. B. die Vorsicht, mit der HAAS, a. a. 0., Anm. 7gb, auf diesen Text nicht näher 
emgehen will. 
10 Vgl. z. B. die Monogr:1phien von). H. KURU, Die Ehen der Söhne Goues mit den 
löchtern der Menschen; ei ne theologische Untersuchung zur exegetischen, histori-
schen, dogmatischen und praktischen Würdigung des biblischen Berichtes Genesis 
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Eine Zentralfrage lautet: Wer sind die bcne h:l'elohim"? Stünde der 
Text in einem griechischen Epos oder in einem Tex t aus Ägypten. Sumer 
oder Ugarit, so wä re er mit nichten schwierigl2 und man könnte getrost 
mit "Göttersöhne" oder .,Göuer" übersetzen - im Ko ntext des kanaa-
näischen Fruchtbark eitskultes oder der Riten der .. Heiligen Hochzeit"B 
wä ren solche "Grenzüberschreitungen" geradezu erwartbar14• Die Erzäh-
lung steht aber im Alten Testament, und dort ist sie singul är und anstößig. 
Die sexuell e Verbindung von göttli chen Wesen mit Menschentöchtern, 
wie kann das in di esem Kontext gemeint sein? Die Lösungen dieser Frage 
bewegen sich zwischen zwei Alternativen : handelt es sich bei den 
"Göttersöhnen" um himmlische Wesen, um .. Engel" oder aber um einen 
hintergründi gen Begriff für bestimmte Menschen? 
a) Die älteste Deutung (bis ins 4. Jh . n. e hr. vorherrschend) versteht 
den Ausdruck als Bezeichnung himmlischer Wesen : ror di ese ]nterpreta-
tion ist äthHenoch 6- 11 wegbe reitend gewesen, wo der Text von Gen 
6,1-4, Berlin 1857; G. E. CLOSEN, Die SUnde der "Söhne Gottes" (Gen. 6, 1-4). Ein 
Beitrag zur Theologie der Genesis, Diss. Rom 1937; F. DE.XINGER, Sturz der 
Göttersöhne oder Engel vor der Sintflut? Versuch eines Neuverstll.nd nisses von Genesis 
6,2-4 unter Berücksichtigung der religionsvergleichenden und exegesegeschich dichen 
Methode (WBTh 13), Wien 1966 - sowie die Darstellungen bei C. WESTERMANN, 
Genesis I- l i (EdF 7), Dannstadt 1972,68-76, und F. DEXINCER,JUdisch-christ!iche 
Nachgeschichfe von Genesis 6, 1-4, in: Zur Akwalifäf des Alten TeuamentS (FS-G. 
SAUER), Fraukfun 1991, 155-175. 
11 Vgl. aus der neueren Liferawr: P. S. Al.EXANDER, The T argumim and Early 
Exegesis of ~Sons oE God"' in Gen 6,1IS 23 (1972) 60-71; P. A. H. OE BOER, T he Son o( 
God in the O ld Testament, OTS 18 (1973) IBS-207; U. CASStJTO, The Episode of the 
Sons oE God and the Daughters of Man, in: DERS., Biblical and Oriental Studies I, 
Jerusalem 1973, 17-28; L R. WICKHAM, The Sons o( God and the Daughters o f Man: 
Gen 6,2 in Early Christian Exeges's, OTS 19 (1974) 135-147; W. VEJFVINKEL, Oe 
Vnt btI'tlobim in Genesis 6: 1_4, ThRef 17 (1974) 181-235; O. LoRE.TZ, Aspekte 
der kana3n:t ischen Goues-So[öJhn[e]-Tradition im Alten Test3mem, UF 7 (1975) 
586-589; M. DELCOR, Le mythe de la chute des Anges et I'origine des ghnts comme 
explication du mal dans le monde d3ns I'apoc:alyptique ju iv: H istoire des trad itions, 
RH R 140 (1976) 3-53; C. HOlITMAN, Het verboden huwelijk. Genesis 6,1-4 in haar 
context, GThT 76 (1976) 65-75; L ESLINCER, A Contextuai ldentification of the Vnt 
b4'('lobim and bmol m,'tldtIm in Gen 6: 1-4, JSOT 13 (1979) 65-73; R. MARRS, The 
Sons of God, RenQ 23 (1980) 218-224; W. A. VAN GEMEREN, The Sons of God in 
Gen 6,1-4, wrhJ 43 (1981) 320-348; F. DEXINGER, 199 1 (s. Anm. 8). 
12 Zum re1igionsgeschichtlichen Vergleichsmaterial s. R. BARTELMUS. Heroentum in 
Israel und seiner Umwelt (AThNT 65), ZUrich 1979,31-78. 
Il E. DREWERMANN, Strukturen des Bösen I. Die jahwistische Urgeschichte in 
exegetischer Sicht, '1987, 181- 183, vennutet als Skopos der Perikope eine Polemik 
gegen einen Fruchtbarkeitskul t und gegen Ri ten der heiligen Ehe. 
14 Vg!. be5. O. LORETZ, (5. Anm. 11). UF7 (1975). 
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6,1 - 4 apokalyptisch breit ausgesponnen wird l5. Die Göttersöhne 
werden mit den angeloi identifiziert, und so begründet di ese Kurze rzäh -
lung apokalyptische Spekulationen über die ge fall enen Engel. Im Kontext 
der zu nehmend ausgebauten frohjüdischen und altkirch lichen Enge~ehren 
erlangte Gen 6, 1-4 erhebliche Bedeutung (bis in die Gegenwart). 
b) Im scharfen Gege nsatz zu dieser 'Engeldeutung' stand und steht die 
'Menschendeutung' . FOr die Menschendeutung, nach welcher der Text 
kein Geschehen zwischen Gottwesen und Menschen thematisiert und somit 
jeden mythisch-anstößigen Charakter ve rliert, spie lt eine doppelte Beob-
achtung eine Rolle: zum einen wird an manchen Stellen des Alten 
Testaments der König Gottes "Sohn" genannt, z. B. 2 Sam 7, 14 oder Ps 
2, 7; das fuhrt zu der vielfach va rii erten Hypothese, daß die (u nrechtmä.ßi-
ge, gewaltsame) sexue lle Verbindu ng von hochherrscherlichen Despoten 
mit den Töchtern von schwachen Untergebenen gemeint seil'. 
Zum anderen wird Israel "Sohn Gottes" genannt (z. B. Ex 4, 22; Dm 
14, I). Von daher wird (vom 4.Jh. n. Chr. an) wiederum in vielen 
Va riationen durch die Auslegungsgeschichte hindurch in der sogenannten 
.. Setiten-Deutung" vermutet, daß es um die/rammen Sethiten gehe, di e sich 
mit den Töchtern des gottlosen Kainitenstammes verbunden hä.tten I7 • So 
gesehen wird die Erzäh lu ng zum Prototyp fOr jedwede Form von 
theologisch unerlaubter Vermischungli. 
Es hat auch nicht an Ve rsuchen gefehlt, die Engel- und di e Menschen-
deutung zu kombinieren , so daß ursprünglich wohl EngeJwesen gemeint 
gewesen seien, daß man aber Später, im Zuge der Rezeptionsgeschichte, die 
.. Göttersöhne" als Menschen verstand I'. 
DerText ist aber auch als rein sprach liches Gebilde voller Schwierigkei-
ten und steht unter dem Verdikt, wie es so schön heißt, "verderbt" zu sein. 
Dazu kommen unklare Bedeutungen von einigen Worten, so daß die Frage 
nach der angemessenen übersetzun g schon vielfach diskutiert wurde. 
Schließlich wird auch di e Frage nach Alter und Quellenzugehörigkeit 
des Textes sehr unterschied lich beantwortet. Sah die ältere Forschung (z. B. 
15 R. BARTELMUS, a. a. 0., 151-193. 
16 Vg!. M. G. KLiNE. Divine Kingship and Gen 6: 1-4, WThJ 24 (1963) 187-204; 
p. S. ALEXANDER, a. a. 0.; F. DEXINGER, Sturz der GOttersöhne. 
17 Eine genaue Um kehrung venri tt neuerdings L ESLINGER (s. Anm. 11), der in den 
Kainiten die "Söhne Gottes" sehen möchte. 
n M. LlITHER z. B. sieht in der Erz!ihlung eine sOndige Vennischung von geistlichem 
und weltlichem Regimem dargestellt (WA 24, 161 f.) . 
19 Z. B. D.J . A. CLiNES, The Significance of the 'Sons of God' Episode in the Context 
of the "Primen! H istory- (Gen I-II),JSOT 13 (1979) 33-46; R. BARTELMUS, a. a. O. 
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H. Gunkel, G. von Rad oder C. Westermann) in dem Text noch eine 
Einheit aus der Feder des Jahwisten, so wird in der neueren Forschung ein 
Fortschreibungsprozeß angenommen, dessen .,Keimbestand" entweder 
jahwistisch oder jehowistisch 2G sei und dessen FortSchreibungen, vor allem 
in V. 3, als Werk eines späteren Bearbeiters anzusehen seien, wobei die 
Datierungen weit auseinandergehen und etwa nach R. Bartelmus11 sogar bis 
in die Makkabäerzeit hinabreichen. 
Es sind im Grunde also drei Hauptprobleme, auf die uns die 
Forschungsgeschichte hinführt und die den weiteren Gang unserer 
Überlegungen leiten sollen und die zu beantworten sein werden: I. Ist der 
Text überhaupt übersetzbar, und wenn ja, wie? 2. Wie ist der Text 
literarkritisch zu beurteilen? 3. Wer sind die Vnf hd'elohim? 
11.2 Der Text von Gen 6,1-4 
Der Text lautet in meiner Übersetzung: 
1 Und es geschah, abll der Mensch (_ die Menschheit) begann , zahlreich zu 
werden auf der Erde, und als Töchter ihm geboren wurden, 
2 da sahen die Göttersöhne die Menschentöchter, daß sie schön waren, und sie 
nahmen fUr sich Frauen von allen , welche sie sich :lUswählten . 
J Da sprach Jahwe: ",N icht soll walten mein Geist in dem Menschen auf ewig 
wegen ihres (Ab)lrrens! Er ist Fleisch, und seine Tage sollen 120Jahre betragen." 
4 Die Riesen waren auf Erden in diesen Tagen. Und auch danach geschah es, 
daß die Söhne der Götter zu den Töchtern des Menschen ging!:"n, und si!:" 
gebaren ihnen. Di!:"s sind die Hdden , wdche seit Urzeit M:lnner von Namen 
(- hochberUhmt) sind . 
An der eben gebotenen Übersetzung soll auf folgende Unsicherheiten 
aufmerksam gemacht werden: Undeutlich ist die genaue Bedeutung von 
!dqa& in V.2: ist damit ein gewaltSames .. sich nehmen", im Sinne von 
"vergewaltigen" gemeint? Die Konkordanz zeigt, daß IdqaJ; 'i/fdh eher ein 
Terminus technicus fOr "heiraten" ist (Gen 4, 19; 11, 29; 12, 15. 19; Ex 2, 1; 
1 Sam 25,43; Jer 29, 6 u. ö.); :andererseitS hat IdqaJ; auch einen Konnex zu 
1G sO P. WEIM .... R. UntC'r5uchungC'n zur RC'daktionsgC'schichte des Pentateuch (BZAW 
146), Berlin/New York 1977, 35-39, und J. SCHREINER, Gen 6, 1-4 und die 
ProblC'm:uik VOll Leben und Tod, in : OC' la Torah au MC'ssie (FS- I-I. Cazelles), P:uis 
1981,65-74. 
11 Vgl. R. BART[LMUS, a. a. 0., 25-29.191-193.198. 
11 Vgl.G KS 164d. 
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gewaltsamem und kriegerischem Handeln, z. B. bei der Eroberung einer 
Stadt (Num 21. 25; Jos 11. 16. 19; Am 6, 13 u. ö.); !dqa& kommt gelegent· 
lieh ganz in die Nähe von .. vergewaltigen .... und zwar in Gen 34.2 
(Schandtat Sichems an Dina) und 2 S:tm 11, 4 (David und Batsebah)H; 
jedoch wird hier durch den Kontext diese spezifische Bedeutung signali· 
siert. Wahrscheinlicher ist daher, daß es sich in Gen 6,2 um ein 
"friedliches" Heiraten handelt. 
Die wörtliche Rede Jahwes in V. 3 hat mehrere lexikalische Prob leme. 
Die Bedeutung von j4dön ist unklar. Stammt es von einer im Bibelhebräi · 
sehen nicht belegten Wurzel dlin - .. walten"'? oder von der Radix dfn -
.. richten, herrschen, wahen", eventuell zur Unterscheidung von der 
üblichen Bedeutung bewußt so vokalisiertl" oder von einer mit dem 
Späteren arabischen d"na - "unten'" verwandten Wurzel - "unten sein"? 
Das läßt sich nicht mehr genau aufklären; mit den neueren Wörterbüchern 
ist es am wahrscheinlichsten. die Form von dtm - .. wa lten" abzuleiten. 
Ferner und vor allem ist in V. 3 der Ausdruck Yfaggam problematisch. 
Üblicherweise sieht man in den wissenschaftlichen Kommentaren darin 
eine Partikelkombination aus drei Elementen: die Präposition be, die 
Relativpartikel schä _ 'afdrund drittens die Konjunktion gam - .. auch"!!. 
Der Konsonantenbestand ließe sich aber auch deuten als Kombination 
des In finitiv conSt. von fdgag _ "irren" plus Präposition be als Kausalanga· 
be und dem Personalsuffix der dritten Person masculinum Plural. wobei 
man dann das vom Codex Leningr:tdensis bezeugte Patach in ein Kamäs 
ändern und .. wegen ihrem Irren. Abirren"' l4 uhersetzen muß. So lesen auch 
die allermeisten hebräischen Handschriften und Druckausgaben seit der 
Bombergiana. und diese Möglichkeit wird auch im folgenden favorisiert. 
f4gaglfdg4h ist, wie R. Knierim gezeigt hat, ein Begriff für Sonde, der das 
Unwissentliche betont, .. das unbeabsichtigte Versehen"17, fUr das der Täter 
nichtsdestoweniger die Verantwortung und die Konsequenzen tragen muß. 
(Das Verbum begegnet im AT nur viermal: im kultischen Kontext beim 
II GK § 119w, Fußnote. legen diesen Gedanken an Vergewaltigung in das min hinein : 
"welche sie irgend .... Sicher ist das gewiß nicht. 
1" Das vermuten GK S 72r. 
15 Das rabbinische Material findet sich besonders grtlndlich bei B. JACOB, Das erste 
Buch der Tora. Genesis, Berlin 1934, 174 f., der freilich gegen die Annahme einer 
Partikelkombination mehrere Grtlnde beibringt: I. würde man I1l4ggam. also ein Segol 
unter dem Schin erwarten münen, 2. in das gam überflUssig, weil die angenommene 
Bedeutung Mdieweil, zumal- sich schon aus IIf4erglbe, 3. weil diese Woruusammenset-
zung im klassischen Hebr!l.isch völlig unüblich ist. 
26 So mit GK § 67p. 
11 R. KNIERIM, Art. filgag, THAT 11, 870, dtr den Vers P :zuordnet (872). 
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Sündopfer Lev 5, 18 und N um 15,28; in Ps t 19, 67 als Gegenbegriff zu 
Demut und Einsicht; nach Hi 12, 16 gehört ein .. Irrender" ebenso GOtt wie 
ein Irreführer.) N immt man an, daß die fragliche Form sich als Bildung von 
fdgag erklärt, muß zunächst die Möglichkeit ins Auge gefaßt werden, daß 
sich das Suffix b'faggam auf das zwei Wörter vorhergehende be- 'dddm 
beziehen könnte, wobei - wie in V. 1 ('tIddm [sing.] - lahäm [pl.]) 'dddm 
als Kollektivbegriff au fgefaßt wä re. Damit Stöß t sich aber wiede rum die 
FortSetzung hii' (sing.). Man müßte annehmen, daß der Geda nke sofort 
nach dem pluralischen Suffi x wieder auf ein singu larisches Personalprono-
men zurü ckspringt, viell eicht unter dem Eindruck des si ngularischen blJidr. 
Das ist zwar denkbar, aber hart. Daher ist wahrschei nlicher, wenn auch 
nicht sicher, das Suffix -am gleich auf das nächstzurUckliegende maskuline 
Nomen im Plural zu beziehen, also auf Ynt hd'elohim. 
Gegen beide mögliche Lesarten werden Bedenken erhoben; in aller 
Rege l wird die Annahme einer Partikel kombination bevorzugt, vielleicht 
unter dem Eindruck von H . GunkePI. Andere, besonders wirkungsvoll 
schon J. Wellhausen", weisen beide Deutungen zurUck oder halten sich 
offen. Entscheidend für diese Abweisungen ist auch die maso retische 
Abgrenzun g der Versteile. Durch das Zaqeph parvum ober 'e''''dm wird das 
Vfaggam zu m Ausdruck hi,' bdidr gezogen. Entstehen nicht dadurch die 
meisten Ungereimtheiten? Man kann weder sinnvoll sagen: .. Weil er auch 
Fleisch ist, soll mein Geist nicht auf Ewigkeit im Menschen wohnen.'" Es 
mU ßte schon eher heißen, "weil der Mensch nur Fleisch d. h. ein ge rin ges, 
o hnm '-chtiges, irdisches Wesen ist, verdient er auch gar nicht, ewig zu 
leben, vgl. die schl agende Parallele )".» ("Staub bist du, und zu Staub 
soll st du werden !"). Andererseits kann man auch nicht deuten, daß der 
Mensch Fleisch ist, wei l er gei rrt hat. Ei nmal wäre der Nume ruswechsel 
vom pluralischen Suffix -am zum singu lari schen Personalpronomen hil' 
grammatisch zu hart, andererseitS wären inhaltlich Ursache und Wirkung 
vertauscht. Der Mensch hat gesü nd igt, weil er Fleisch ist, nicht umgekehrt. 
Statt nun mit Wellhausen de n Text für unhei lbar verderbt zu erklären 
oder ih n mit Westermann in der Schwebe zu belassen, sucht meine oben 
gebotene Übersetzung die Probleme durch eine minimale Änderung zu 
lösen, und zwa r indem sie das Zaqeph parvum über b'faggam versetzt. Der 
Verstei l 3a schließt das WOrt damit noch ei n und läßt sich dann übe rtragen: 
lt H. GUNKEL, Genesis (G HK 1/1), Göttingrn ' 1977, 57 f. 
" J. Wnu-IAuSEN, Die Composition des Hexateuchs und der historischen Bücher des 
Alten Testamenu, ~rlin ' 1963, 309. 
» H. GUNKEL, a. a. 0., 57. 
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Da sprach Jahwe: "Nicht soll mein Geist walten in dem Menschen ::lUf ewig 
wegen ihrer (d. h. der Göttersöhne) Verirrungli. (Punkt! Versteiler; neuer 
Einsatz) er ist Fleisch, und sei ne Tage sol len 120 Jahre·H betragen." 
Das WOrt n'pi/jm V. 4 ist in Analogie zu N um 13,33 und nach Maßgabe 
von LXX - gigan tes im allgemeinen mit "Riese n" übersetzt worden; es 
bedeutet aber wörtlich - von ntlpal _ "fallen" - "die Gefallenen" oder 
die "Hinfälligen")) und hat einen pejorativen, wenn nicht despektierlichen 
Beiklangl • (deswegen in der übersetzung mit Anführungszeichen). 
Schwierig ist die Konstruktion von 4aafin, ulgam 'al;are-k~tl 'afitr, 
wörtlich: "und auch nachdem so (geschah es), daß" ... "Syntaktisch 
gesehen handelt es sich um einen Neueinsatz, wobei sich das 'al;ar~ k~n auf 
die Red e Jahwes in V. 3 beziehen muß. Ob es sich um ein literarkritisch 
auszuwertendes Indiz handeltn , muß gleich gekl ärt werden. 
Diejiq!ol-Form in V.4aßfin erscheint ebenso wie die uI-qdtal-Form-
mit der alten Grammatik zu sprechen - im Modus rei repetitae, hat also 
iterative Funktion: "es kam auch danach noch immer wiede r vor, daß sie 
gingen ... und zeugten". 
11 .3 Literarkritische Erwägungen 
Der Text ist folgendermaßen gegliedert: 
V. 1 Exposition: Zeitangabe: Frühzeit der Menschheit, die eben beginnt, sich zu 
mehren (vgl. Gen 1,28). 
V. 2 Aktion: Göttersöhne sehen die Schönheit der Menschentöchter und 
nehmen sie zu Frauen. 
31 Schwierig, aber auch wiederum nicht unmöglich ist die Stellung des Ausdrucks; 
H . GUNKEl., ebd., urteilt: .syntaktisch wOrde es ... unangenehm nachhinken", aber 
das kann auch Absicht sein, zum Zwecke der Hervorhehung. 
II Daß sich die 120 Jahre au r die Zeit beziehen, die der Menschheit noch bis zum 
Beginn der Sintflut bleiben, wie manchmal gedeutet wird, ist sehr unwahrscheinlich. Das 
Thema in hier wie in Gen 3,22 die drohende Verwischung der Grenze l.wischen GOlt 
und Mensch, die mit dem Versagen der Ewigkeit und der Festsetzung ei nerTodesgren:r.e 
wieder klar ;aufgerichtet wird. }) J. ScHARBERT, Genesis 1- 11 (NEB), 5tuttgart ' 1985, 79. 
l .. ,.FOr die Nominalbildung scheint die in Altisrael so ch;arakteristische AuHassung 
ausschlaggebend, daß gerade das Ragende, Riesenhafte zu Falt kommen muß (vgl. 
H. Gese: ,die im Kampf gerallenen Riesen',; l. Köhler: ,vom Himmel genUrzte 
Überwesen'" (H . SEEBASS, Art.. n4flal, ThWAT V, 521-531, hier 531). 
l5 50 P. WEIMAR, a. a. Q. 
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V.3 Jahwes [nttroenlion: Trennung Galt-Mensch darf nicht aufgehoben 
werden, der Mensch ist Fleisch (vgl. 3, 19b); Begrenzung der Lebenszeit wird 
festgelegt. 
V.4 Rtsultat. Es ist dies die Zeit der ~Riesen· auf Erden; auch danach, d. h. 
nach Jahwes Intervention, kommt es immer wieder zum Verkehr zwischen 
Goltwesen und MenschentOChtern und zu neuen Zeugungen; die so 0) 
entstandenen Wesen sind die berühmten Helden der Vorzeit. 
Der Aufbau von V. I und V. 2 sowie der Zusammenhang der beiden 
Verse ist klar. Der Anschluß von V. 3 an das Vorhergehende ist syntaktisch 
gl an, indem mit wajjiq{ol fongefahren wird: wajj'omiir. In der wörtlichen 
Rede wird die Beurteilung der Vorgä nge durch Jahwe mitgeteilt. Inhaltlich 
steht der Vers in Spannung zum bisherigen, wei l noch gar nicht klar in, 
wieso Gottes Geist (ruaM auf ewig im Menschen bleiben sollte. Eigentlich 
mOßte V. 4aß, die Geburt von Kindern, schon erzählt sein. Das begründet 
den Verdacht, daß V. 3 sekundlir ist. V.4 steckt voller BrUche. Er enthä lt 
keine Narrative mehr. Nach der Reihe der wajjiq[ol-S!itze kommt hier ein 
Resultat zum Ausdruck; jedoch nicht nur eines, sondern gleich mehrere. 
V. 4aa stört den Lauf der Dinge und bildet eine gewisse Dublette zu 4h. 
Galt das Stück in der älteren Forschung als Einheit, unterscheidet man 
in der neueren Forschung mindestens zwei Schichten: in der Regel ge lten 
6, 1.2.4 als ein Mythenfragment. das die Entstehung der Riesen in der 
Urzeit ätiologisch erHtrt: sie sind aus der Verbindung der Göttersöhne mit 
den Menschenfrauen hervorgegangen. In dieses Mythenfragment hinein 
sei sp!ite r V. 3 eingesetzt worden, als eine Neuinterpretation und ent-
mythis ierende Kritik des Mythos im Sinne des Jahwismus. Diese Sicht 
vertreten mit stark abweichenden Quellenzuweisungen und Datierungen 
z. B. B. S. Chi lds", W. H. Schmidt", O. Loretz}l, W. Sch liss keJt , C. Wester-
mann 40, H . Gese41, R. Bartelmus4Z • 
J6 8. S. CHILDS, Myth and Reality in lhe Old Testament (S8T 27), '1962, 51 H. 
}1 W. H. SCHMIDT, Mythos im Alten TeSlameßl, EvTh 27 (1967) 237-254, bes. 
243-246. 
II O.l..ORErl, Götter und Frauen (Gen 6, 1-4). Ein Paradigm:a zu AhesTeSl.ament-
Ugarit , Bile 8 (1967) 120-127; DER$., Schopfung und Mythos. Mensch und Welt nach 
den Anfangskapiteln der Genesis (SBS .}2), SlUugan 1968, 31-48. 
"W. SCHLISSKE, GOttersöhne und GOIl~ssohn im Alten Tesument. Phasen der 
Entmythisierung im Alten Testament (BWANT97), Stuttgan 1973,20-32. 
40 C. WESTERMANN, BK I1 I, 1974, 494-497. 504 r. 
41 H. GESE, Der bewachte Lebensbaum und die Heroen: Zwei mythologische 
Erg:tnzungen zur Urgeschichte der Quelle). in: Won und Geschichte (fS-K. Eiliger) 
(AOAT 18) Neukirchen/Vluyn 1973,77-85. 
-u R. B .... RTELMUS (5. Anm. 10), 151-193. 
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Anders ordnen P. Weim:r.~) und ganz !l.hnlich auch F.-L Hossfeld44 zu. 
Sie sehen in 6, t -4 eine in Israel entstandene durchgehende Erzählung, 
die von einem in Jerusalem um 700 wirkenden Jehowisten verlaßt und 
sp!l.ter leicht ergänzt worden sei. Der erste Teil der Jahwerede V. 3au, der 
feststellt, daß Gottes Geist nicht auf ewig im Menschen wohnen soll, ist 
nach Weimar das eigentliche Zentrum, auf das die Erzählung zusteuert. 
"Die Geschichte will ... eine Aussage über den Menschen machen, wobei 
der besondere Akzent ... präzis in der Strafsetzung Jahwes angegeben ist. 
Es geht um das Problem der Sicherung und der Steigerung des Lebens, die 
dem Menschen aber nicht möglich ist. Genau dieses Streben, das in der 
Verbindung der ,Menschentöchter' und der ,Göuersöhne' geschildert ist, 
wird durch das Slrafwort als Versuch der Überschreitung der dem 
Menschen definitiv gesetzten Lebensgrenze deklariert. Hierin liegt das 
eigentliche Vergehen."u Der Jehowist habe die Einheit 6, l. 2. 3au. 4aß. b 
in den Kontext seiner jehowistischen Urgeschichte eingestellt und durch 
den Zusatz von 3aß. b. 4aa ( .. weil er auch Fleisch ist"; "seine Tage sollen 
120 Jahre sein" ... Die Riesen waren auf Erden in jenen Tagen") redaktionell 
mit dem Gesamtzusammenhang verklammert. Problematisch ist, wieso 
gerade diese Verse als redaktionelle Klammer angesehen werden können; 
eigentlich verkoppeln sie ja nichts. 
In Weiterführung und Gegensatz zu all diesen Analysen möchte ich auf 
die BrUche in V. 4 hinweisen, der kaum einheitlich sein k:r.nn. V. 4aa stellt 
konst:r.tierend :r.ls Nominalsatz fest, "daß in diesen Tagen (der Vermi-
schung) die ,Riesen' auf Erden waren-. Die FortSetzung un>gam 'abart ktn 
'afdr ist eindeutig ein Neu:r.nfang, der die Zeit nach dem Wort Jahwes 
thematisiert. Hier wird eine zweite !l.tiologische Spiu.e ausgedrUckt. V. 4aß, 
das hat schon Wellh:r.usen zu Recht gesehen, wirkt wie eine Korrektur an 
V. 4aa, se i es im Blick darauf, daß noch zur Zeit des Mose in Kanaan 
Nephi lim lebten (vgL Num 13, 33), sei es um die mögliche ursprüngliche 
Beziehung dieser Entit!l.ten zu den Totengeistem zu verschleiern46 oder 
aber, um den Aspekt des Ungehorsams - Jahwes Eingreifen zum Trou. 
verkehrten sie weiterhin miteinander - zu betonen. Ein zweiter Bruch liegt 
in V. 4b vor. Er bringt Ehren/i/ei für die Kinder der Menschentöchter und 
Göttersöhne ... Helden-, "hochberühmte Männer der UrzeitK • Diese 
Ehrentitel passen nicht zu Mißbilligung und Strafe durch Jahwe in V. 3. 
Seides kann doch nicht aus einer Feder stammen. 
ü P. WEIMAR, a.:Io. 0., )5-39 . 
.. F.-L HOSSFELD, in: E. SITARZ (Hg.), HOrc Israel!Jahwc iSt cinzig, Stungan/Kcvc-
l:Iocr 1987,)) f. 
HP. WEIMAR,:Io. a. 0., 37. 
46 Belcgc bei H. GESE (5. Anm. l9). 
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Zur Erklärung der Brüche legt es sich nahe, nach dem ursprünglichen 
Zusammenhang zu fragen, der sich in V. I. 2. 4aßfin. 4b ergibt. Dieses 
Mythenfragment beschreibt die sexuell·eheliche Verbindung von .. Götter· 
söhnen" (b'nf hat e/ohim) mit den Menschentöchtern (b'nöt ha' adam). Die 
aus dieser Verbindung hervorgegangenen Kinder werden sehr positiv als 
die Helden und Berühmtheiten der Vorzeit apostrophiert. 
In diese kleine Erzählung hinein und den Sinn ge radezu ins Gegenteil 
korrigierend werden zwei Elemente gesetzt: Zunächst V. 3, der eine Kritik 
Jahwes an di eser Verbindung einbringt. Sodann V. 4aß ("U nd auch danach 
geschah es, daß die b'nt ha'e/ohim zu den b'nöl ha' adam eingingen"), was 
die sexuellen Kontakte als fortgesetzten Verstoß gegen Jahwes erklärten 
Willen erscheinen läßt" . Drittens schließlich V. 4aa., wonach die Produkte 
der ve rbotenen Verbindung despektierlich als n'pi/im bezeichnet werden. 
Lassen sich die ersten beiden Eingriffe noch aus einer Hand verstehen, so 
ist der letzte Zusatz vielleicht das Werk eines Späteren. Noch größere 
Wahrscheinlichkeit hat es, daß V. 3aßfin (hu' btfiar) auf einem späteren 
FortSchreibungsprozeß beruht. Einmal, weil der Gegensatz Geist-Fleisch, 
wie schon oft beobachtet, erst jung zu sein scheint". Aber auch aus 
formalen Gründen ist das Wortpaar verdäChtig. Die normale Abfolge im 
selbständigen Nominalsatz scheint nämlich Nomen-Personalpronomen·' 
zu sein (vgl. z. B. 20,7 Je; nilhi' hü' ,.denn er ist ein Prophet"; Den 14, 1 
bdnim 'alam "Ihr seid SöhneJahwes ... "). Die Abfolge Personalpronomen-
-Nomen dagegen ist eher ein Hinweis auf eine Glosse oder nachträgliche 
Charakterisierung (z. B. Gen 14, 18 'Ulhü' kohln "und er war Priester") 
bzw. Kennzeichen späthebräischer Sprache (vgl. z. B. IQ pHab I, 13; 
1 Q pHab XII, 7). Daher kann man annehmen, daß dieser Nominalsatz 
wohl eine Ergänzung aus späterer Zeit sein könnte; möglicherweise stammt 
der Satz von Rp. 
Die Genese von Gen 6, 1-4 stellt sich also folgendermaßen dar: Der 
Jahwist übernimmt einen vorisraelitischen Mythos (V. I. 2. 4·, der sehr 
., Dabei sind die ursprüngliche 'uhJjjiq!ol-Form des Mythos (WlljjlIbn'u, WIIjj~/du) in 
qlIl~/- b:tw. ufqdl~f-Formen umgewandelt worden. 4' Allerdings handelt es sich hier nicht um einen anthropologischen Dualismus 
Geist-Leib, sondern um die Unterscheidung von Geist Gones (~mein Geist") und 
Fleisch des Menschen; daher ist das Argument nicht u hr gewichtig. Zudem dorf te et .... a 
Jes ]1,] auch nicht sehr jung sein. 
49 Diesen Hinweis verdanke ich einem der bedeutendnen Kenner der hebrtischen 
SYlllax, Herrn Profe5sor Diethelm Michel , Main:t; man kann nur hoHen, daß seine 
~ Hebr~ische Syntax", fOrdie eine Unmasse an Vorarbeiten yorliegt, eines Tages wirklich 
erscheinen wird, damit man solche Details mit den einschl~gigen Belegen rasch ermitteln 
kann. Zum Gan:t.en vgl. auch M. FISHBANE. Biblical Interpretation in Ancient Israel , 
Oxford 1985,44-48, der in dem formelhaften Gebnuch von bw'und bi'eine spe~irische 
Technik der splten Schreiber sieht. 
POSItiV von den Helden der Un.eit berichtet , ob in mUndlicher oder 
schriftlicher Gestalt, ist unsicher. Er konterkariert dessen ursprüngliche 
Aussageintention durch eine J3hwerede in v. ). und durch einen Verweis 
auf die Gotcwidrigkeit dieser penetrant fortgesetzten Verbindung in 
V.4aß. Dieser Verweis greift auch voraus auf die Sintfluterzählung und 
begründet sie. In einer erSten FortSchreibung wird den Wesen, die aus der 
Verbindung hervorgingen, noch der Titel n<,i/im beigelegt, womit sie 
degradiert werden. Schließlich fugt - mit einiger Wahrscheinlichkeit!.O -
eine zweite FortSchreibung die Worte .. er ist Fleisch" ein, um die 
substantielle Unterschiedenheit von Gott und Mensch zu betonen. 
Eine graphisch gegliederte übersetzung soll den literarkricischen 
Befund anschaulich machen: 
Mythos 
Jahwist 
I. FortSChreibung 
2. FortSchreibung (RP?) 
I Und es geschah, als der Mensch (- die Menschheit) begann, zahlreich zu 
werden auf der Erde und als Töchter ihm geboren wurdc-n, 
2 da sahen die Söhne der Götter die Töchter des Menschen, daß sie schön waren, 
und sie nahmen fUr sich Frauen von allen, welche sie ausw:ahlten. 
3 Da sprach Jahwe: .Nicht soll walten mein Geist in dem Menschen auf ewig wegen 
ihres (Ab)lrrens! 
Er jJt Ff~jsch, (und) 
seine Tage sollen 120 Jahre sein.-
"aa Di, . Rimn " (_ Ctfo/Jtn,n1Hinf4I1ig~n) waren auf Erd~n In djts~n Tagtn. 
4aß Und auch danach geschah es, daß 
4:lß (in die Göttersöhne gingen zu den Töchtern des Menschen ein 
":lß fin und sie gebaren ihnen (Kinder) . 
.. b Diese sind die Helden , welche seit Un..eit Männer von Namen (- hochbe-
rOhmt) sind. 
11.4 Wer sind die ~nfhd'e/ohfm? 
Die Einsicht läßt sich nicht vermeiden, daß mit ~nf M'e/ohim Angehörige 
der himmlischen Welt, göttliche Wesen, Götter gemeint sind und daß hier 
an dieser Stelle des Alten Testaments tatsächlich von einer sexuellen 
Vermischung von Gottesweh und Menschenweh gesprochen wird". Fünf 
Hauptgründe sprechen fUr diese Interpretation: 
so Möglicherweise Stammen die WOrte aber auch schon vom Jahwisten. 
SI Jedoch wehrt der Begriff immerhin . die Vorstellung von einer Vermischung des 
einen Gones mit Menschen ab ... GOlt selber bleibl hoch ober all diesen Reden -
anders als der griechische Göttcrhemcher leus". W. ZIMMERU, 1. Mose 1-11. 
Urgeschichte (ZOrcherBK I. I), ZOrich '1984, 263. 
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I. Werden in V. 1 und in V.4 die .. Göttersöhne" als Gegenbegriff zu 
den .. Menschentöchtern" verwendet, und damit so llen offenbar z.wei 
Gattungsbegriffe angegeben werden, was in V. 1 für '4d4m eindeutig ist. 
Denn man muß übersetzen: .. Als der Mensch - die Menschheit begann, 
zahlreich zu werden auf Erden ... '" 
2. im archaischen Ps 29,1 und in Hiob 1,6, wo der himmlische Hofrat 
anklingt (vgl. Ps 82, I. 6; Ps 8, 6; Gen 1,26; Ps 104,4), begegnen ebenfalls 
Rudimente einer Vorstellung von einer himmlischen Thronratsversamm-
lung mit anderen gotthaften Wesen neben Jahwe, so daß auch hier in Gen 
6, 1-4 diese Vorstellung am n!ichsten liegt. 
3. Im religionsgeschichtlichen Umfe ld Israe ls war diese Vorstell ung 
von der Verbindung von Mitgliedern des Götterpantheons mit Menschen 
gell1ufig, vgl. nur Ugarit, wo die Bezeichnung Vnt h4' elohim sich deutlich 
auf solche Wesen beziehtS1• Es ist von vornherein eine erwartbare 
Möglichkeit. daß Israel diese mythischen Vorstellungen in irgendeiner 
Form aufnimmt und kommentiert. Gen 6, 1-4 ist ein solcher Ort. 
4. Die älteste Auslegungsgeschichte imJudendtum (l1thHen 6, 2 ff.; Jub 
5, I; LXX; Philo, Oe Gigantibus 2, 358; Josephus. Antiquitates I, 3, I) und 
Qumran (lQGenAp 2, I; CD 2, 17-19) wie auch im Christentum Cu. a. 
1 Kor I 1,10, Justin, Irenäus, Clemens von Alexandrien, Tertullian, 
Origines) sprechen für diese Deutung. Die Menschendeutungen sind jung 
und offensichtlich aus dogmatischen Gründen eingetragen. 
5. Die Vorstellung der sexuellen Verbindung "zwischen den Welten" 
hat eine, freilich ganz unsichere Parallele in Gen 4, I , wo bei der Gebun 
Kains - vielleicht als kenitische Stammesätiologie - ank lingt, daß Eva 
,JHWH zum Manne gewonnen" habe, sowie in Dtn 32,6 und Ps 139, 13, 
wonachJHWH Israel bzw. den Beter gezeugt hat wie ein VaterS', was aber 
schon bildlich verstanden ist. 
111. Interpretation von Gen 6, 1-4 Im Kontext der Frage nach der 
Sünde 
Nach diesen WOrt- und Textanalysen, die freilich einige Unsicherheiten im 
Verständnis nicht ausräumen können, nun zurück zur theologischen 
Aussage von Gen 6, 1-4 im Kontext der urgeschichtlichen Sündenlehre. 
U Q. LoRETZ h:n in seinen Arbeiten (5. o. Anm. 2 und 28) besonders deutlich gemacht, 
d:aß es sich nicht um Menschen, auch nicht um Engel, sondem nur um Angehörige der 
KI:use der Götter, also sclbSl um Göuer handeln kann. 
H VB!. E. L1PINSKI, An. gilnilh, ThWAT VII, 66 f. 
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Der Text ist vor allem deshalb schwierig, weil er sich mit dem ersten und 
zweiten Gebot reibt. Die klare Trennung des einen Gottes von allem 
Irdischen wird darin fraglich, daß hier ein polytheistischer Hintergrund 
sowie Göner-Menschen-Erotik aufleuchten. Eine sexuelle Vermischung 
von Angehörigen der Welt der Götter, die teilhaben am Geist der Ewigkeit, 
und Angehörigen der Welt des Menschen, der Töchter des Menschen, die 
doch Fleisch sind, das ist singulär im Alten Testament. Die Frage kann nur 
lauten, aJ/S welchem Gnmd der fahwist diese Geschichte tlberhallpt erzählt. Es 
muß eine triftige Begründung dafür gesucht werden, daß diese Geschichte 
überhaupt hier eingefügt wurde und sich auch bis zur Endtextfassung im 
Kanon halten konnte. Die Ansicht, daß hier ein versprengtes archaisches 
Relikt sich erhalten habe, das im Grunde eher peinlich ist, aber nicht zu 
unterdrUcken war - ist wenig überzeugend. Ebenso ist die Sicht, daß es um 
eine Steigerung der Sünde gehe, wenig wahrscheinlich. Von der Schuld des 
Menschen ist ja gerade keine Rede! Es geht nicht darum, die Schuld des 
Menschen irgendwie in das Geschehen hineinzugeheimnissen, wie dies 
immer wieder geschieht. Auch bei meinem verehrten Lehrer A. H. j. 
Gunneweg gehl die Deutung in diese Richtung: "Auch hier werden im 
Sinne von] Schuldige bestraft ... Die urzeid iche Realisierung des Traumes 
vom Übermenschen gilt als so böse, daß ihr eine Sintflut folgen muß."s~ 
Ähnlich F.-L Hossfeld: " In Gen 6, 1-4 versucht der Mensch, diese 
Grenze [die Grenze zu GOtt, M. 0.] zu verwischen, so daß ihn Jahwe in 
seinem Lehensalter begrenzen muß."S} Diese heiden Stimmen sind nur pars 
pro tOtO; die Auslegungstradition läuft weitestgehend darauf hinaus, daß 
sie doch irgendwie eine Schuld auf der Seite des Menschen annimmts&. 
54 A. H. J. GUNNEW[G, Urgeschichte und Protevangelium. in: DERS., Sola Scriptura I, 
Göuingen 1983,88. 
ss F.-L HOSSFELD,.a . .a. 0., 34. 
S6 Ein kleines Florilegium .aus der Auslegu ngSlt.:ldition: P. HEINISCH, Das Buch 
Genesis (HS III), Bonn 1930, 161 (im Kontext der Sethiten-Deutung): .Die 
Wendungen, ,d.aß sie schön waren' und ,an welchen sie Wohlgef.allen hatten' zeigen. daß 
sin nliche Lust die Partner zusammenfohrte und daß die Mlldchen der schuldigere Teil 
waren, indem sie mit ihren Reizen die Frommen anlockten und bestrickten. Die 
Verführung ging also von den Mldchen aus." B.J .... COß, Das erste Buch der Tora, Berlin 
1934, 172 f., vermutet, daß r6b hier nicht einfach ~schön·, sondern in etwa .gut bei 
Leibe" und .von starkem Körperbau" bedeuten müsse, und referiert im Kontext der 
Potentaten-Deutung Überlegungen, die "sogar aur Perversitlten" gehen. G.J. WEN-
HAM, Genesis 1-15 (Ward Biblic.al Commentary), w.acorrexas 1987, 141 (im Kontext 
der Engel-Deutung): "Here the fault of the daughters of man lies presumbly in their 
conseming tO intercor~", wobei sich auch die V"ter einer Verfehlung schuldig machten: 
"the girls fathen would also have ~en implicated, since, if there was no rape or 
seduClion, their approval (0 these matches would have been requierd ... lack of consent 
makes the girls and their parents culpable." 
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Die Verbindung der Gönersöhne mit den Menschentöchtern geschieht 
aber, ohne daß eine Verfahnmg der Gönersöhne durch Menschentöchter 
auch nur angedeutet wäre; Gewalt auf seiten der Göttersöhne ist ga r nicht 
oder zumindest nicht deutlich ausgesp rochen. Diese schönen Frauen sind 
ei nfach nur schön , wenn man nicht sogar, um das Paradox zu steigern mit 
"gut" übersetzen will (lob). Eine eigentli che Tat~Schuld auf seiten des 
Menschen ist mit diesem Gut-Sein nicht gegeben! Das sagt V.3 nach 
unserer Auslegung ausdrticklich: "durch ihre (der Göttersöhne) Verfeh-
lung")1 ist der Mensch in Schuld und Strafe verstrickt worden. Aber auch 
wenn man im Blick auf die philologischen Wahrscheinlichkeiten anders 
urtei len solhe, und statt dessen eine Parti kelkombination annimmt, legt 
sich diese Deutung nahe. Noch ein anderer Punkt scheint nämlich darauf 
hinz.udeuten, daß nach Meinung des Erz.ählers di e Sünde bei den 
Göttersöhnen liegt, n~mlich die deutliche Parall elisierung des Verhaltens 
der Göttersöhne mit demjenigen Evas im Parad ies: 
"Da sah (ra'ah) die Frau , daß es kDsr/ich f.t6b) wIre, von dem Baum zu essen, und 
daß der Baum ei ne Augenweide w:ar und dazu verlockte, klug zu werden. Sie 
tJahm (laqa~) von seinen FrUchten und aß." 
Eva sieht, sie erkennt, daß es gut ist, und sie nimmt. Die drei tragenden 
Begri ffe "sehen", "gUt", "nehmen" (rd'4h, {6b,/aqal;) sind identisch mit Gen 
6, 2~', wo die Göttersöhne ebenfalls sehen, als gut erkennen und nehmen -
und sich damit in Schuld verstricken, wenn auch, wie {dgag es auf der Ebene 
des Mythos ausdrUckt, in unwissentliche, da das Jahwewort zunächst noch 
nicht ergangen war. 
Die SUnde ist nicht ab aktive Tat des Menschen verstanden, wie etwa 
beim Essen vom Baum oder beim Brudermord - sondern hier ist SU nde 
versta nden als Verstrickung. als von außen hereinbrechendes, tragisches 
Geschick, für das der Mensch eigentlich nichts kann, fUr das er aber 
trotzdem hahen muß. Auch der Umstand, daß aufgrund des Tuns nur der 
Töchter alle Menschen mit Strafe belegt werden, deutet in diese Richtung . 
Diesen Aspekt der SU nde als eine r von außen ei nbrechenden Macht kann 
man im Gru nde gar nicht anders als mythisch darstellen. Nicht das Tun des 
Menschen ist sünd ig, sondern das bloße Dasein und Sosein verwickelt ihn 
in Schuld. Durch die Aktivität von außen auf ihn kommender Göuerwesen 
)7 Du Suffix buieht sich auf blnf hJ~/ohjm! Diese gramm:ltische Kleinigkeit wird jetZi 
auch theologisch wichtig! 
SI Die Parallelit!!t du Aufbaus scheint auf Identit!!t des Verfassen zu deuten; man vgl. 
auch Gen 12, 10 H., bes. V. 14 f.: Die Ägypter sehen (rd'dh) Sara an, daß sie schOn i51 
(j4pdh), sie sehen u und en.lhlen es dem Pharao, der sie zur Frau nimmt (Jaqa~). 
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wird er in Sünde gezogen, wird und ist schuldig-sündig. Die fast 
ontologische Aussage: M b4idr. - "Er ist Fleisch!" spricht es aus. Der 
Mensch ist Fleisch, nur Fleisch. Göttlichkeit im Sinne von Unsterblichkeit 
wird ihm hier wie bei der Vertreibung aus dem Paradies verwehrt. Die 
Parallele zu Gen 3, 22 muß für das Verständnis von V. 3 und 4 ebenfalls 
herausgestellt werden. 
~Scht, der Mensch ist geworden wie wir; er erkennt GUlund Böse. Daß er jctzt 
nicht die Hand ausstreckt, vom Baum des Lebens nimmt, davon ißt und ewig 
lebt." 
In die zu Anfang unserer überlegungen genannte Reihe der Aspekte 
von Sünde bringt Gen 6. 1-4 eine Facette ein, die keine andere Enählung 
so thematisiert, nämlich die Einsicht, daß Schuld nicht nur aktive Rebellion 
gegen Gott ist, sondern auch Verstrickung und Verhängnis. Das Beste -
die Schönheit der Menschentöchter - und das Großartige - die Geburt 
von Helden und hochberühmten Männern der Urzeit - wirkt sich sub 
specie Dei zum Verderben aus. Nicht sein Tun allein treibt den Menschen 
in die Trennung von Gott - dieser Aspekt wird in V. 4 angesprochen: "und 
auch danach (nach der lntcrvention Jahwes) geschah es ... ". Vielmehr 
kann sein konkretes Sein ihn in Situationen und GrenzOberschreitungen 
bringen, für die er im moralischen Sinne nichts kann, für die er aber doch 
harte Konsequenzen ertragen muß. Die Begrenzung der Lebenszeit als ein 
gesamtmenschheitliches Verhängnis, als tragische Verstrickung, in der sich 
jedes einzelne menschliche Da-Sein immer schon vorfindet, ist im 
eigentlichen Sinn keine .. Erbsündenlehre"~; sie widerspricht ihr aber auch 
nicht, sondern ist für systematisch-theologische Entfallungen offen. Zur 
gegenwärtigen Rede von der Sünde60 scheint diese Aussage yon Gen 
6, 1-4 ein interessanter Beitrag zu sein ... Schuld hat immer eine ethische 
und eine tragische Seite. Wird einerseitS die Verantwortung fOr Schuld 
geleugnet, dann ist man allzu leicht mit EntSchuldigungsgründen zur Hand 
und rechtfertigt sich selbst. Der Mensch selbst ist Urheber des Bösen. Wenn 
andererseits die tragische Seite des Schuldigwerdens übersehen wird, 
verf!tllt man einem besserwisserischen Moralisieren." Diese tragische Seite 
der Yon außen hereinbrechenden Schuld konnte der JahwiSt gar nicht 
YJ Vg!. dazu S. WIEDENHorrR, Zum gegen ... ~nigen Stand der Erbsondentheologie, 
ThRev 83 (1987) 353-370; N. LoHrINK, Das vorpersonale Böse. Das Alte Testament 
und der Begriff der ErbsUnde, in: Dt:RS., Das Jlldische am Christentum. Die verlorene 
Dimension, Freiburg 1987, 167-199; eh. DOHM[N, Schöpfung und Tod (SBB 17), 
StIlugan 1988,281-293. . 
" Vg!. den reunten Überblick \'on H.-S. HAAS, Bekannte SOnde. Neukirchen-Vluyn 
1992. 
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anders oder zu mindest nicht klarer zum Ausdruck bringen als durch einen 
Mythos, in dem gleichsam aus einer anderen Welt Schuld über den 
Menschen hereinbricht ... Der Mensch ist eben nicht nur Urheber des 
Bösen, sondern zugleich ,Erscheinungsfeld' böser Ereignisse. Er wird 
schuldig, ohne sich bewußt für das Böse zu entscheiden."61 
Trotz. des tragisch-traurigen Tones, daß durch ein von außen herein-
brechendes Verhängnis die Lebenszeit der Menschheit auf maximal 120 
Jahre begrenzt wurde6l, weiß der Text doch auch etwas von der Gnade 
Goues. Denn hier ist - wie sonst in der jahwistischen Urgeschichte - mit 
der Strafe eine Verschonung verbunden. Wenn ein schöner jüdischer 
GeburtStagswunsch - den ich hiermit Herrn Professor Boecker zu seinem 
65. Geburtstag aussprechen möchte - das Erreichen der 120 Jahre 
wünscht, dann in dem BewußtSein, daß 120 Jahre doch sehr großzügig 
bemessen sind. Freilich muß selbst Mose trotz beSter Konstitution mit 120 
Jahren sterben (Dtn 34, 7)u. 
61 M. HONECKER, Geschichtliche Schuld und kirchliches Bekenmnis. Die sog('nannte 
StUliganer Schulderklltrung, ThZ 42 (1986) 132-158, beide Zitate 156. 
61 R. S. HENOH, Of Dcmigods and the Deluge: Toward an Interpretation of Gen 
6: 1-4 JBL 106 (1987) 13-26, sieht in der 8tg"nzung den eigentlichen Skopos der 
Urgeschichte: .Gen 6: 1-4 fiu snugly into this COnteII - the repetition of mythological 
transgressions of bounderiu and the 510'" building up of the limitations of the human 
world" (25). 
6J Vg!. e h. DOHMEN I M. OEMING, Biblischer Kanon, warum und wozu? Eine 
Kanontheologie (QD IJ7), rreiburg 1992,59; ubrigens ist die Stelle ('in Beleg dafUr, daß 
der Verfauer von Dill J4 höchst wahncheinlich Gen 6, J bereits kannte. 
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ERNST HAAG 
Die Hasidäer und das Danielbuch 
Die vom Oanielbuch (- Ob) selbst genlihne Vermutung, daß zwischen der 
biblischen Danieltradition und der sp!hnachexilischen Gemeinschaft der 
Hasidäer eine Verbindung bestehe. hat seit der Mitte des vorigen 
Jahrhunderts eifrige BefürworteT, aber auch heftige BestreiteT gefunden I. 
Der Grund fUr die gegensätzliche Beurteilung des gleichen Oberlieferungs-
befundes liegt offenbar in der Uneinheidichkeit der biblischen Nachrichten 
über die Hasidäer beschlossen. $0 berufen sich auf der einen Seite die 
BefUrworter der angenommenen Verbindung auf das Zeugnis der beiden 
Makkabäerbucher. wonach die dem Schriftgelehrtenstand nahestehende 
(2 Makk 14,6) und durch ihre Absonderung von den Hellenophilen 
gekennzeichnete Gemeinschaft der Hasid~er, die sich vorübergehend dem 
Makkab1ieraufstand angeschlossen (I Makk 2,42), aber dann von ihm 
distanziert hatte (I Makk 7, 13), eine auffallende N:the zu der im Ob 
hervorgehobenen Gruppe der .. Verst1indigen" (Dan 11,33.35; 12,3.10) 
aufweisel. Dem steht auf der anderen Seite die Auffassung der Bestreiter 
einer solchen Zusammenschau der beiden Gruppen entgegen, die sich auf 
die Beobachtung StütZt, daß die Hasidäer, deren Name nicht ein einziges 
Mal im Ob erscheint, als fromme Legalisten und als Vorläufer der 
Essenersekte von Qumran nicht gut zu den schriftgelehrten und weltoffe· 
nen "Verständigen" des Ob passen und daß diese zudem den Makkabäer· 
aufstand ausdriicklich als unbedeutend (Dan 11, 34) eingestuft hätten l . 
Im Folgenden soll zunächSt der biblische Überlieferungsbefund geprüft 
werden, das heißt in diesem Fall: das Zeugnis des Ob ober die 
1 Vgl. hienu den Forschungsbt'richt von K. KOCH, Das Buch Danitl (EdF I .... ), 
Darmnadt 1980, 158-181; zu den Ha.sid~em \'gl. R. ALBERn, Religionsgeschichte 
Isuds in alttestamentlicher Zeit (ATD-Erganzungsreihe), Göningen 1992; G. STEM· 
BlRGER, PhariS!ler, Sadduzler, Essener (SBS 144), Stuttg:m 1991; J. MAlER, Zwischen 
den TeStamenten (NEB·Erg!lnl.ungsband), Wonburg 1990;). KAMPf,.N, The Hasideans 
and the Ongin of Phansaism. A Study in l and 2 Maccabees ($eptuagint and Cognate 
Studies 24), Atlanta 1988; M. HENGEl,)udentum und Hellenismus, '1973. 
2 Vgl. O. H. STECK, Weltgeschehen und Gouesvolk im Buch Daniel, in: Wahrneh-
mungen GOttes im AT (Ges. SlUd.), MOnchen 1982; 262-290; DERS .• Israel und das 
gewaltsame Geschick der Propheten (WMANT 23), Neukirchen 1967; A. u..COCQU[, 
Le Livrede Daniel (CAT 15b), Neuch~teI1976; O. PLÖCER, Das Buch Daniel (KAT 18). 
GUtersloh 1965;]. A. MON"rGOM(RY, The Book of Danid (ICC>. Edinburgh 1927 u. a. 
) Vgl. J. C. LEBRAM, Das Buch Daniel (ZB 23), Zonch 1984; DERS., An. 
Danid/Danidbuch. in: TRE 8 (1981) 325-349; ].J. COLLINS, D2nid with an 
lmroduclion tO Apocalyptic Literature (fod 20), Grand Rapids 1984. 
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.. Verständigen" und das der beiden Makkabäerbocher ober die Hasidäer. 
Sodann soll auf dem Hintergrund der vermuteten Entstehungsgeschiclue 
des Db ein Bild von dessen Autoren und Tradenten entworfen werden, das 
abschließend mit dem vorher erarbeiteten Oberlieferungsbefund ober die 
.. Verständigen" und die Hasidäer verglichen werden soll. 
I. Die Hasidäer der Makkabäerbocher und die "Verständigen" des 
Danielbuchs 
1. Die "Verständigen" des Danielbuchs 
Aufschlußreich for die Beurteilung der .. Verständigen'" als Entstehungs-
kreis for das Db ist in Dan 11 der folgende, nach Art eines Exkurses' 
abgefaßte Abschnitt, der auf dem Hintergrund der Religionsverfolgung 
unter Antiochus IV. (175-164 v. Chr.) das Auftreten des Seleukiden in 
Jud!ta, wie folgt, beschreibt: 
32 Die Frevler am Bund bewegterdurch Verfuhrung zum Abfall. 
aber das Volk, das seinen GO!! kennt, faßt Mut und handelt. 
H Die Verständigen im Volk bringen die Vielen zur Einsicht, 
doch sie kommen zu Fall durch Schwert und durch Flammen, 
durch Gef::r.ngenschaft und durch Plünderung eine gewisse Z«,it. 
34 Während sie zu Fall kommen, wird ihnen eine kleine Hilfe zuteil, 
und viele schließ«'n sich ihnen an zum Schein. 
35 Auch von den Verst!tndigen kommen einige zu Fall zur PrUfung in ihren 
(eigenen) Reihen, 
zur Aussonderung und zur Reinigung bis zur Zeit des Endes; denn es dauert 
(noch) bis zur (estgeseu.ten Zeit. 
Der Abschnitt ist Teil eines durch himmlische Vermittlung an Daniel 
gerichteten Offenbarungswortes, das inhaltlich auf dem Hintergrund der 
VernichlUng des Anti-Jahwe und des Scheiterns 311 seiner Anhänger im 
Gouesvolk die ewige Verherrlichung aller Jahwetreuen herausstellt. 
Gleichsam zur Veranschaulichung und zur Verdeutlichung der sich in 
diesem Endgeschehen zuspitzenden Krise nimmt hierbei das Offenba-
rungswort die Gesamtdauer des nach dem Vier-Reiche-Schema vierten und 
letzten Reiches in den Blick, weil sich in ihm nach Ausweis des Db das 
Auhreten des Ami-Jahwe vollzieht. Literarisch hat die Darstellung dieses 
Offenbarungswones den Charakter einer metahistorische Zusammen-
hänge aufdeckenden Prophetie, die bis zur Zeit ihrer Abfassung (im 
Verlauf des von ihr beschriebenen vierten und letzten Reiches) als 
Vaticinium ex eventu erscheint, fOr die Folgez.eit jedoch als apokalyptische 
Vorausschau des Endzeitdramas, das der ewigen Verherrlichung aller 
• So B. HASSL8[RGER. Hoffnung in der Bwr!ngnis, Einro formkritischro Untersu-
chung zu Dan 8 und 10-12 (ATSAT .. ), St. Ouilien 1977, 267. 
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Jahwetreuen vorausgeht, Für die Interpretation des obigen Abschnittes 
ergibt sich daraus die hermeneutisch wichtige Erkenntnis, daß die 
Darstellung, auch wenn sie als Vaticinium ex eventu z.eitgeschichtliche 
Ereignisse anspricht, nicht historisch-empirisch, sondern der apokalypti-
schen Zielsetzung entsprechend metahistorisch-symbolisch ist: eine Er-
kenntnis, die bei der Interpretation der "VersU.ndigen" ebenso wie bei 
derjenigen der "Frevler am Bund", "der Vielen" und nicht zuleu.t der 
"kleinen Hilfe" zu beachten ist. 
Die Bezeichnung .. Verständige" (maiki/im) ist die Pluralform des 
substantivienen Partizips Hiphil eines Verbums fdkal, das im Kausativ-
s{"mm die Bedeutung "verstehen, Einsicht haben" hat, "ber auch, weil 
Einsicht die Ftthigkeit zu erfolgreicher Lebensgestaltung ist, die Bedeutung 
"Erfolg haben, erfolgreich sein", Semantisch sind im ersten Fall drei 
Aspekte zu unterscheiden: die Erlangung Ges 41, 20; Ps 94, 8; 119, 99; Neh 
8, 13), der Besitz (2 Chr 30, 22) und die Weitergabe (Dan 9, 22; Ps 32, 8; 
64, 10) von Einsicht, wobei auch das der Einsicht entsprechende Handeln 
Ger 23,5; Ps 36,4; 101,2} mitzuberücksichtigen istj , Inhaltlich wird in 
Dan 11 die Einsicht mit der Goneserkenntnis in Verbindung gebracht 
(V. 32), die als Glaubenseinsicht das Wissen von Gottes heilsgeschichtli-
cher Offenbarung und von dem in ihr beschlossenen Anspruch an den 
Menschen umfaßt. Die Erlangung, der Besitz und die Weitergabe dieser 
Gotteserkenntnis bildeten in Israel die Hauptaufgabe der Priester (Dtn 
33, 10 L; Jer 2, 8; Hos 4, 6; Mal 2, 7) und der ihnen nahestehenden , in der 
gleichen priesterlichen Tradition' verwunelten Schriftgelehrten (Neh 
8,4-8); Sir 39, 1-11). Offenbar sind die hier in Dan I1 (V. 33, 3S und 
auch 12,3. 10) genannten "Verständigen" im Bereich dieser beiden 
geistlichen Führungsg ruppen des Jahweglaubens zu suchen, wie nicht 
zuletzt auch die Näherbestimmung ihrer Tätigkeit verrät, nämlich ihr Volk 
zur Gerechtigkeit z.u führen (Dan 12, 3). Die Bezeichnung" Verständige" 
ist jedoch schwerlich ein offizieller Titel fOr die Angehörigen dieser 
geistlichen FOhrungsgruppe gewesen; viel näher liegt die Annahme, daß die 
Bezeichnung .. Verständige" ein damals erst geprägtes apokalyptisches 
Motivwort ist, mit dem man sowohl die Glaubenseinsicht als solche bei den 
betreffenden Schriftgelehrten (und PrieStern) wie auch den "Erfolg" eines 
derartigen Wissens bei der Belohnung im Endgericht Goues angesprochen 
hat. Die Charakterisierung der" Verst:indigen" gewinnt an Profil, wenn 
man diese geistlichen Lehrer ihres Volkes im Zusammenhang mit den in 
dem obigen Abschnitt erw2hnten drei weiteren Gruppen des damaligen 
, Vg!. K. KOENEN, Art, Wal, in: ThWAT VII ( 1992) 781-79S. 
'So H. STADEI...MANN, ~n Sira als Schrirtgdehrur (WUNT 6), TObingen 1980, 
268.308 f. 
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Israclitentums sieht. An erSter Stelle werden hier die "Frevler am Bund" 
(marli't Vrir) genannt. Geht man von der Erkenntnis aus, daß "Bund" (Vn"t) 
im Ob (9, 4. 27; 11,22.28.30.32), ganz im Einklang mit der priesterlichen 
T radition, das durch Gottes heilsgeschichtliche Offenbarung begründete 
(Ge n 17,4) und als .. ewigen Bund" (Vril (6/äm) bestätigte (Gen 17,7. 13) 
Gemei nschaftsve rhältnis Jahwes mit Israel meint, das in der Ze it nach dem 
Exi l immer mehr den Charakter einer theokratisch geprägten und 
institutionell verfaßten Religion erhielt, dann sind mit den "Frevlern am 
Bund" nicht die Sünder schlechthin gemeint. Als apokalyptisches Motiv-
wort hat vie lmehr die Bezeichnung "Frevler am Bund", wie auch der 
Kontext im obigen Abschnitt verrät, die in der Jerusalemer Hierokratie 
beheimateten Sympathisanten des Hellenismus im Blick, genauer gesagt: 
die Parteigänger der von Antiochus IV. eingesetzten Hohenpriester Jason 
und Menelaos. Denn das auf politische Macht gegründete säkul are 
Daseinsverständnis dieser H ellenophilen wide.-sprach nach Au ffassung der 
.. Verständigen" total der auf Gottes heilgeschichtliche Offenbarung 
ausgerichteten und von ihnen geförderten Glaubenshaltung im "Bund". 
An l.weiter Stelle begegnen "die Vielen" (rabbim mit Artikel!). Ge meint 
ist mit dieser bisher ni cht wirklich erklärten Bezeichnung' im Ob l.u nächst 
einmal das zur Zeit der "Verständigen" lebende, von ihnen mit der 
Gotteserkenntnis belehrte (11,33) und l.ur Gerechtigkeit geführte (12,3) 
Gottesvolk der Endzeit, das nach der Verfolgung durch den Anti-Jahwe 
( 11 , 39) das Obermlichtigwerden des "Bundes" in der siebz.igsten Jahrwo-
che erlebt (9, 27). Die Frage, warum man für dieses endzeitliche Gottesvolk 
die Beuichnung "die Vielen" gewählt hat, läßt sich vielleicht im Hinblick 
auf die Nachkommenschaft Abrahams im "Bund" gemäß der an den 
Erzvater ergangenen Mehrungsverheißung (Gen 17,4; auch 12,2; 13, 16; 
15,5; 18,18; 22, 17) und der don in Aussicht gestellten Vie lheit der 
Menschen in dem Jerusalem der Heilszeit Oes 54, 1-3; 5ach 2,8) 
beantworten. Eine Vermittlerrolle hat hierbei woh l die dtn/dtr Partlnese 
gespie lt, in der die Volkwerdung Israels aus unscheinbaren Anfängen (Otn 
1,1 0; 10,22; 26,5) zum verheißungsvollen Paradigma für alle diejenigen 
geworden ist, die das große Gericht bereiu erfahren hatten (Dtn 6, 3; 7, 13; 
8, I ; 13, 18; 30, 1-10. 16). Die Ausdrucksweise "die Vie len" wäre dem-
nach ebenfa lls ein apokalyptisches Motivwort. mit dem man das aus der 
Katastrophe des Ex ils als den Rest Israels Ues 10,21 L) gerettete und 
danach einem innergeschichdichen Läuterungsgericht (Ez. 20, 32-38) 
ausgeseute Gottesvolk der Endzeit bezeichnet hat, das seiner Vollendung 
im Sinne der Bundesverheißung Ues 55, 3) gläubig emgegengeht. 
7 Vgl. E. BLUM/H.J. FABRY, An. fQb, in: ThWAT VII (1992) 294-320 und J. W. 
OLLLY, • The Many·: How is Isa 53, 12a tO be understood?, in: Bibi 68 (1987) HO-356. 
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An dritter Stelle erscheint die makkabäische Aufstandsbewegung, von 
der es in verhüllender Ausdrucksweise heißt, daß sie für die .. Verständigen" 
während ihres Zu·Fall · Kommens in der Verfolgungszeit eine "kleine 
Hilfe" ('lzer m*'4,t) bedeutet hat. Die Tatsache, daß man in Dan 11 bei dem 
.. Zu· Fall· Kom men" der" Verständigen" das gleiche Verbum Ittllal im 
Nipha l eingesetzt hat, das im Kontext des Offenbarungswones auch das 
Scheitern anderer Judäer (V. 14.41) und sogar den Tod des Königs 
Antiochus 111. (223-187 v. ehr.) beschreibt (V. 19), läßt deutlich erkennen, 
daß mit dem apokalyptischen Motivwort' .. zu-Fall· Kommen" nicht der 
politisch·militärische Untergang der Betreffenden als solcher bezeichnet 
wird, sondern deren Scheitern in dem von GOtt verfügten endzeidichen 
Läuterungsgericht. Dann kann aber auch der Makkabäeraufstand mit 
Bezug auf die" Verständigen" nicht mehr unter einem rein politisch·militä. 
rischen Aspekt als "kleine Hilfe" angesehen werden. Die "kleine Hilfe" ist 
vielmehr ebenfalls, wie es scheint, ein apokalyptisches Molivwort, das hier 
die Aufhebu ng der Not (12, I; vgl.Jer 30,7) in dem von GOtt verfügten 
end zeitlichen Läuterungsgericht bezeichnet. Als "kleine Hilfe" in nämlich 
der Makkabäeraufnand nur das Vorspiel zu dem offensichtlich als "große 
Hilfe" gedachten himmlischen Jahwekrieg, in dem Gon die Enddrangsal 
beschließt und die "Verständigen" als seine Getreuen auf ewig beStätigt. 
Auf diesen himmlischen Jahwekrieg weisen im Kontext von Dan 10-12 
verschiedene Aussagen hin: so gleich zu Beginn schon das Won von dem 
"großen Kriegsgeschehen" (tO, I), dann die dem Auftreten des himmli· 
sehen Anführers der Heerscharen Jahwes Oos 5,13-15) nachgestaltete 
Erscheinung des Offenbarungsmittlers (lO, 4-20), weiterhin die Ausfüh· 
rungen über den EngelfUrsten Michael, der nach seinem Kampf mit den 
Engelfürsten des Perser· und Griechenreiches (10, 13. 21) für das von dem 
Anti·Jahwe bedrängte Gottesvolk der Endzeit eintritt (12, I), und schließ· 
lieh der Vergleich der von GOtt belohnten .. Verständigen" mit den als 
Streitern im Jahwekrieg bekannten (Ri 5,20) Sternen am Himmel (12,3). 
Auf diesem Hintergrund aber erscheint das apokalyptische Motivwon 
"kleine Hilfe" als charakteristisch fUr eine Aktivität des Gottesvolkes 
innerhalb eines Jahwekriegs (Ri 5,23), in dem GOtt, entsprechend der 
Ambiva lenz seines Eingreifens in Gericht und Heil, vor aller Weh 
offenbart, daß er die Macht hat, .. zu Fall zu bringen" oder zu "helfen" 
(2 ehr 25, 8). Mit der Qualifikation des Makkabäeraufstandes als .. kleine 
Hilfe" hat somit die Darstellung auf der einen Seite ihre positive 
Einschäuung dieses Unternehmens zum Ausdruck gebracht, auf der 
anderen Seite aber auch dessen Relativierung betont, insofern n:tmlich die 
• Vgl. H . BARTH , Art. kaM. in: ThWAT IV (198-4) 367- 375 . 
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alle Not end gültig wendende .. große Hilfe" erst zu der von GOtt 
"festgesetzten Zeit" (V. 35) erfolgt. 
Aufsch lu ßreich für die Einste llung der .. Verständigen" zu den Verfol-
gungs leiden vor diesem eschatolog ischen Termin ist die Aussage, daß von 
ihnen einige zu Fall kommen zur Prüfung (in ihren eigenen Reihen), zu r 
Aussonderung und zur Reinigung (V. 35). Im Hintergrund dieser Aussage 
steht die Auffa ssun g von dem endzeitlichen Uiuteru ngsgericht, das schon 
mit der Errettung aus dem Exil begonnen (Ez 20, 32-38) und in der 
blutigen Verfol gu ng unter Antiochus IV. sein bis dahin größtes Ausmaß 
erreicht hat (2 Makk 6, 12- 17). Die Entschlossenheit de r .. Verstä.ndigen" 
zum Martyrium' in diesem Lä.uterungsgericht (Da n 3, 14 -18) wird dabei 
von dem G laube n an das rettende Mitsein Gaues (Da n 3, 49; 6, 23) 
getragen , das sich in ihrer Verherrlichung durc h GOtt nach der Auferwek-
kung der Toten (Dan 12, 1-3; Jes 26, 19) als siegreich erweist. 
2. Die Hasidäer der Makkabäerbücher 
G leich nachdem in 1 Makk 2 der Verfasser den Ausbruch des Makkabäer-
aufstandes geschildert und von den ersten Erfolgen des Manathias und 
seiner Anh!inger berichtet hat, bemerkt er: 
42 Damals schloß sich ihnen die Gemeinschaft der H :uid1er an, tapfere Mlnner 
aus Israel, jeder treu dem Gesetz ergeben. 
Im Unterschied zu alt den Judäern, die sich auf der Suche nach 
Gerechtigkeit und Recht in die Wüste zurückgezogen und sich don von 
ihren Feinden bei der Einhaltung der Sabba truhe hatten absch lachten 
lassen (V. 29-4 1), schloß sich di e .. Gemeinschaft der Hasidl1er" (auv-
aywyT) A<n&dwv - 'adat I;asidfmJ, die hi er als re ligiös festumrissene und 
namentli ch identifi zierbare Gruppe des damaligen Israelitentu ms erscheint, 
dem Makkab!ieraufstand an, um fOrdi e Reinerhaltung und Bewahrung des 
Jahweglaubens gegen Antiochus IV. zu k:tmpfen. Die Abg renzu ng von den 
in die WUste geflohenen und don gescheiterten From men lä ßt vermuten, 
daß offenbar unter den nach Gerechtigkeit und Recht Suchenden eine 
Scheidung der Geister stattgefunden hatte, in deren Verlauf die hier 
erwähnte Gemeinschaft der Hasid1ter als repr!isentativ fUr die schon lange 
vorher als .. Fromme" bezeichneten Anh~nger des genuinen Jahweglau-
bens 10 hervorgetreten waren. Ihre Qualifizierung als .. tapfere M1tnner" läßt 
9 Zu r Problematik vgl. K. KOCH, Der M!lrtyrertod als Su hne in der aram!l.ischen 
Fassung des Asarja-Gebetes Dan ), 38-40, in:). NIEWlADOMSKI/W. PALAVER (H ng.), 
Dramatische Erlö5u ngslehre. Ein Synlposion, Innsbrtlck 1992, 119-1)4; J. W. van 
HENTEN (H rsg.), Die Entstehung der jüdischen Martyrologie (Studia Postbibl ica 38), 
Leiden 19119. 
10 Aller Wahrscheinlichkeit nach haI die Gemeinschaft der Hasid!ler schon eine 
I!lngere Vorgeschichte, auch wenn darUber in Makk 2 nichts N!l.heres geugt wird. Vgl. 
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jedoch schwerlich den Sch lu ß auf eine primär politisch-militärische 
Organisation der Hasid:ter zu. Die Hervorhebung ihrer Tapferkeit in 
Verbindung mit ihrer Ergebenheit (txouaLa~6~€vot; - nädab hitp.) 
gegenüber dem Gesetz weist vielmehr im Horizont der Jahwekriegsvorstel-
Jung (Ri 5,2), die offenbar hier die Berichterstattung geprägt hat, auf ihr 
Eifern für Gon hin, das, wenn es um die Veneidigung und den Schutz eines 
so hohen Gutes wie des Väterbundes (I Makk 2, 20) ging, auch den Kampf 
mit der Waffe nicht aussch loß. 
Als einige Jahre später Demetrius I. Soter (162-150 v. ehr.), ein Neffe 
des Königs Antiochus IV., aus seiner Geiselhaft in Rom entfliehen und in 
Syrien die Kön igsherrschaft an sich reißen konnte, wandte sich die 
judäische Hellenistenpartei unter Führung des Alkimus, der dem Hohen-
priester Menelaos im Amt gefolgt war und sich jetzt von dem neuen 
Herrscher bestätigen lassen wollte, an den Seleukiden um Hilfe gegen die 
Feinde des Königs, namentlich gegen Judas, den Makkabäer, und seine 
Brüder. Demetrius I. sandte darauf Bakchides mit einem Heer nach jud:1a, 
um die Aufständischen zu bestrafen. Mit ihm zog Alkimus, der als 
Hoherpriester vom König bestätigt worden war. W:1hrend Judas, de r 
Makkabäer, und seine Brüder dem Friedensangebot des Bakchides, das 
dieser inzwischen den Aufst:1ndischen gemacht hatte, mit gutem Grund 
mißtrauten, hielten führende Leute ausJudäa eine Vermittlungsaktion für 
angebracht. Von ihr berichtet 1 Makk 7: 
12 Bei Alkimus und Bakchides versammelte sich eine Gruppe von Schriftgelehr-
ten, um eine gerechte Lösung zu suchen. 13 Auch bemühten sich bei ihnen die 
Hasid!ier, als erste unter den Söhnen Israels, um Frieden. 14 Sie dachten 
nämlich: Ein Priester aus der Nachkommenschaft Aarans ist mit den Streitkräf-
ten gekommen; er wird uns nichu Böses tun. 15 Er sprach mit ihnen auch 
fried liche Worte und schwor ihnen: Wir h:tben nicht vor, euch und euren 
Freunden Böses zu tun. 16 Sie vertrauten ihnen; er :tber ließ sechzig M!tnner 
von ihnen verh:tften und noch am selben Tag hinrichten, genau wie geschrieben 
steht: 17 Die Leichen deiner Frommen haben sie rings um Jerusalem zerstreu t, 
und ihr Blut haben sie vergossen, und keiner hat sie begraben. 18 Da befiel 
Angst und Schrecken vor ihnen das ganze Volk. Man sagte; Bei ihnen gibt es 
keine Wahrheit und kein Recht; denn sie haben die Vereinbarung gebrochen 
trOlZ des Eides. den sie geschworen ha.ben. 
Die Hasidäer, die hier als die wahren RepräSentanten der Söhne Israels 
erscheinen, hatten sich offenbar mit den an erster Stelle genannten 
Schriftgele hrten als den offiziellen Vertretern ihres Volkes zusammenge-
sch lossen, um in einer gemeinsamen Vermittlungsaktion den drohenden 
Konflikt, der sich leicht zu einem Krieg ausweiten konnte, rechtzeitig 
W. DOMMERSHAUSEN. 1 Makkabll.er. 2 Makkabll.er (NEB), Würzburg 1985,25; K. D. 
SCHUNK, I. Makkabll.erbuch, Gütersloh 1980; 306. 
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beizulegen. Den Mut zu diesem Schritt gab ih nen die Anwesenheit des 
Hohen prieste rs Alkimus im Gefolge des Bakchides. In diese r Hochschät-
zung des Hohenpriestertums trafen sich die H as idäer wohl mit den se it 
alters der priesterlichen Tradition nahestehenden Schriftgelehrten. Das 
Vertrauen der H asidäer auf AJkimus erwies sich jedoch als nicht 
ge rechtfertigt; sein aus hellenophiler Ges innun g resu lti erender Drang zum 
politischen Engagement für die Seleukiden war offenbar stä rker als sein 
hohepriesterliches Ethos. Alkimus statuierte ein Exempel und ließ sechzig 
der Hasidäer hinrichten, weil er allem Anschein nach in ihrer Gemeinschaft 
die geistige StUtze des Makkabäerauhtandes sah und daher von ihnen in 
Zukunft nu r Widerstand zu erwa rten hatte. Die Anwendu ng des Zitats aus 
Ps 79, 2 f. auf die hingerichteten Hasidäer knUpft an das Stichwort /;asidim 
( .. Fromme") an und läßt erkennen, daß die Hasidäer - zumindest in der 
Darstellung des Verfassers von 1 Makk 7 - als die wa hren RepräSentanten 
eines ge nuinen Jahweglaubens gegolte n haben. 
Auch in 2 Makk 14 findet das Unternehmen der judäischen H elleni-
stenpartei Erwä hnun g, bei dem sich Alkimus, der Nachfolger des 
Hohenpriesters Menelaos, zu Demetrius I. Soter begeben hatte, um dem 
neuen König seine Aufwartung zu machen und gleichzeitig von ihm die 
BeStätigung im Hohenpriesteramt zu erbitten. Als Demetrius 1. ih n bei der 
Audienz in Gegenwart des Thronrates fragt, wie die Stimmung unter den 
Juden sei und welche Pläne sie hätten, benützt Alkimus die Ge legenheit, um 
aus se iner Sich t dem König ein Bild von der Situation in Judäa zu 
entwerfen, und beginnt seine Rede mit den Worte n: 
6 Die sogenannten Hasid!ler unter den Juden, deren Anfohrer Judas, der 
Makkabäer, ist, hetzen zu Krieg und Aufruhr und lassen das Reich nicht zur 
Ruhe kommen. 
Nach dieser Darstellung bilden die Hasidäer das geistige Zentrum und 
den eigentlichen Motor der makkabäischen Erhebung, deren politisch-
militärischer Anführer Judas, der Makkabäer, istli. Daß Alkim us bei der 
Charakterisierung der H asidäer den staatsgefährdenden Aspekt ihrer 
Aktivitäten so stark betont, entspricht der vorausgesetzten Situation im 
Thronrat des Königs. In Wi rklichkeit hat Alkimus die Macht der Hasidäer 
als primär religiöse Opposition gegen die Hellenisierungspolitik der 
Seleukiden ri chtig eingeschätzt. 
11 Nach C. HABICI-IT, 2. Makkabllerbuch, GUtenloh 1976,271 kommt hier Jason von 
Kyrene l.U Wort, aus dessen Werk der Autor von 2 Makk nach eigenem Bekunden 
(2, 19-32) einen AUSlUg angerertigt haI. Charakteristisch rUr jason von Kyrene aber ist, 
wie M. HI:NGEL, Judentum und Hellenismu5, 178 r. bemerkt, daß dessen Theologie 
trotl. ihrer Darbietung in Gestalt der helleniStischen Historiographie weit mehr von der 
Frömmigkeit der palhtinischen Hasidller als von dem jUdischen Hellenismus Alexan-
driens geprllgt ist, wo sein Werk wohl entstanden ist. 
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11. Die Hasidäer und die biblische oaniellradition 
I. Ein Blick auf die EntStehungsgeschichte der biblischen oanieltradition 
Bevor man einen Blick auf die Entstehungsgeschichte der biblischen 
oanieltradition wirft, ist es gUt, sich in Erinnnerung zu rufen, daß die 
alttestamentliche Forschung fUr diesen Problembereich bisher noch keine 
allseits befriedigende Lösung gefunden hat 11. Weder die in Analogie zu r 
Pentateuchkritik entwickelte Fragmentenhypothese, wonach das Buch aus 
einer Reihe selbstltndig existierender Einzelvorlagen zusammengeste llt 
worden sei, noch die Einheitshypothese, die in dem Buch hauptsächlich das 
Werk eines makkabäischen Verfassers sieht, kommen als Erklärungsmo~ 
delle in Betracht. Beachtung verdient allein die Aufstockungshypothese, die 
eine mit dem 4.13. Jahrhundert v. Chr. einsetzende Entstehungsgeschichte 
des Ob w3hrscheinlich macht. Die im Folgenden gebotene Rekonstruktion 
dieser Entstehungsgeschichte ist nur ein Versuch in der angegebenen 
Richtung. 
a. Die Gru ndschi cht 
Untersuchungen zum Ursprung der biblischen Danieltradition ll haben zu 
der Annahme geführt, d3ß am Anfang des Ob eine gegen Ende des 
12 Vg!. hien.u den Forschungsbericht ,·on K. KOCH, Das Buch Daniel, 55-57. 
I) Vgl. E. HAAG, Die Errettung Oaniels aus der lö.".engrube. Untersuchungen zum 
Unprung der biblischen Daniehradition (SBS 110), Stuugan 198}. Auch wenn zur 
literar~ und Redaktionsgeschichte \on Dan 4-6 floch nicht das leute Won gesprochen 
ist, durfte aufgrund der auff!lIigen Eigenst!ndigkeit der griechischen Textgestalt dieser 
Kapitel in der Septuaginta, aber auch aufgrund unobcrsehbarer tuditionsgeschichdicher 
Kriterien feststehen, daß in diesem Teil des Ob eine in ihrem Grundbestand einmal 
selbst!tndig gewesene Textkomposition vorliegt, die auf keinen fall, wie dies immer 
wieder geschieht, mit dem in Dan I-} enthaltenen En.!hlungsgut überlieferungsge-
schichtlich eingeebnet werden kann . Ob man deshalb jedoch schon mit R. ALBERTZ. die 
Hypothese venreten soll, daß in dem von der Septuaginta bu.eugten En.lIhlungS1.usam-
menhang in Dan 4-6 eine t1berlieferungsgeschichtliche Vonlu(e 2.U dem in Aramllisch 
abgefaßten Tt'il des kanonischen Ob vorliegt (Der Gou des Daniel. Untersuchungen zu 
Dan 4-6 in der Septuagintafauung sowie l.U Komposition und Theologie des 
aramIischen Danielbuches [SBS 131], Stullgan 19R8), erscheint tTOt2. der von ihm bei 
seiner Untenuchung gewonnenen guten und aufschlußreichen Einulerkenntnisu mehr 
als fraglich, weil der in D .. n 4-6 vorausgeuutt' religions- und kuhurhiSlOrische 
Hori2.0nt einer Enutt'hung dieser Textkomposition im helleninischen Mili t'u der 
jtldischen Diaspora widerr!t. Eher empfiehlt sich als Erkl!trungsmodell, daß der von 
Anfang an in Aramllisch abgefaßte Grundbestand der Textkomposition von Dan 4-6 
schon b:ald nach seinem ersten Erscheinen eine durchgreifende Neubearbeitung (u nd 
nicht nur t'ine Übersetzung) auf griechisch erfahren hat, die dann ihrerseiu: später, nicht 
2.u lct2.t wt'fen ihres hohen BekanntheitSgrades in der jüdischen Diaspora, 2.war 
redaktionel mit Ergänzungen ,'ersehen, aber in ihrer SubSlan2. unver!nden der 
Septuagintafassung des übrigen Ob eingefügt worden in. 
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3. Jahrhunderts v. Chr. abgefaßte Textkomposition steht, in der man zwei 
!illere, offenbar schon in der Perserzeit entstandene, von Oaniel handelnde 
weisheitliche Lehrerzählungen (Dan 4, 1-24.3 1-34* und 6, 1-29*) mit 
einer davon unabhängigen, den Untergang der Weltherrschaft Babels (Jer 
27,5-7) beschreibenden parabolischen Geschi chtsda rstellung (Da n 
4,25-30* und 5,1-30*) literarisch verschmolzen und zu ei ner kerygma-
tisch in sich gesch lossenen Lehrschrift ausgestaltet hat. Oen Anlaß fUr die 
Abfassung dieser Crundschicht des Ob (Dan 4-6· mit 3,31-33· als 
Einleitung) hat wohl die mit Antiochus 111. (223-187 v. ehr.) einsetzende 
Welteroberu ngspolitik des Seleukidenreiches abgegeben, vor allem jedoch 
der um die Wende zum 2. Jahrhu ndert v. Chr. erfolgte Machtwechsel im 
Vo rderen Orient, als die Ptolem!le r ih re langjä hrige Vorherrschaft in 
Pal!lstina endgültig an die Se leukiden abtreten mu ßten. Am Beispiel 
Oaniels hat damals der Autor der Grundschicht dargelegt, wie aus der Sicht 
des Jahweglaubens AufStieg und Niedergang politischer Herrschaft zu 
beurtei len sind und wie angesichts einer sich fUr das Gottesvolk verschär-
fenden Situation in der Welt der Ausbli ck auf die Offenbaru ng der 
Rettermacht Gottes Trost und Zuversicht verleiht. 
Sucht man nach dem Autor (oder auch: Auto renkreis) dieser Gru nd-
schicht des Ob, dann stößt man auf die von Ben Sira in einem Preisgedicht 
ausfOhrlich beschriebenen Vertreter einer weisheitlich gebi ldeten Schrift-
gelehrsamkeit (Sir 39, 1- 11 ), deren Symbolfigur offenba r der in Dan 
4-6· dargestellte Daniel gewesen iSt. Denn Daniel ist nach Ausweis dieser 
Grundschich t des Ob das Muster eines weishei tlich gebi ldeten Schriftge-
lehrten, der aufgrund seiner Vertrauthe it mit der Offenbarung Jah wes 
nicht nur als ein prophetisch begabter Weise r aufse henerregende leistun-
gen vollbri ngt, sondern auch sein Leben ganz nach der Weisung sein es 
Gottes gestaltet. Sein Auftreten erfolgt an den Höfen heidn ischer Könige, 
wo er trotz seiner Zugehörigkeit zur Gola höchstes Ansehen von seiten der 
fremden Machthaber genießt. Was jedoch letzten Endes seine Autorität 
begründet und trägt, ist die Ausstattung mit Gottes Geist; sie macht ihn 
zu m Ratgeber aufgrund seiner tiefen Einsicht in di e Geschi chtsplanung 
Gottes, aber auch zum mutigen Ze ugen für di e Zucht seiner Lehre. 
Sch ließlich erfährt Daniel die Ge nugtuung, da.ß ihm nicht nur persönlich 
Ane rkennung von seiten der heidnischen Machthaber zutei l wird, sondern 
auch, daß durch seine Vermittlung die Aufmerksamkeit der Völkerwe lt sich 
auf den GOtt Israels und seine Rettermacht richtet. 
Angesichts dieser Fülle von übereinstimmungen zwischen de r Daniei -
gestalt und dem von Ben Sira gezeichneten Idea lportr!i t eines Schriftgelehr. 
ten (Sir 39, 1-11 ) legt sich di e Schlußfolge rung nahe, daß der Autor der 
Gru ndschicht des Ob allem Ansche in nach unter di esen weisheitlich 
gebi ldeten Lehrern Israels zu suchen ist. Die Schriftgelehrsamkeit solcher 
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Lehrer war zutiefst. wie gerade das Beispiel Ben Siras belegt, durch die sich 
von Esra herl eitende priesterliche Tradition geprägt. haue abe r im Laufe 
der Zeit - unter Wahrung ihrer Identitä t und in Weiterführung ihres 
theokratischen AnsatzesH - aufgrund der Herausforderung durch den 
Hellenismus und die aktue lle Weltpolitik eine Art prophetischer Autorität 
gewonnen, deren Theologie immer stärker eschatologische Themen 
erkennen ließ. 
b. Das vormakkabäische Danielbuch 
Als bei Antiochus III . kein Zwei fel mehr an seiner Entschlossenheit 
bestand, das von dem Gru nder der Se leukidendynastie ere rbte Großreich 
in seiner von Asien bis Europa reichenden ursprOnglichen Ausdeh nun g 
wiederhenustell en, und er wie sein Vorbild Alexander der Große 
Welteroberungspolitik betrieb, sahen die Auto ren der biblischen Danieltra-
dition eine Eskalation der ohnehin schon leidvoll verlaufene n Begegnung 
zwischen Jahweglauben und Hellenismus voraus. Das Ergebnis ihrer mit 
dieser Beforchtung einhergehende Glaubensreflexion war das aus der 
bearbeiteten Grundschicht neugeschaffene vorm akkab:tische Db (Dan 
1-8*). In eschatologischer Perspektive und mit paränetischer Zielsetzung 
hatten die Autoren hierbei der Grundschicht eine von Daniel und seinen 
drei Freunden handelnde Erzählungsfolge vorangestellt, die auf die 
Bewährung des Frommen in einem sich totalitär gebärdenden heidnischen 
Staat verwies (Da n 1-3*). Ähnlich verfu hren sie auch bei dem Abschluß 
der Gru ndschicht; auch hier gaben sie ihrer Vorlage mit der DarStellung 
vom Aufstieg und Niedergang politischer Herrschaft und dem Ausblick auf 
die Rettung des Frommen durch GOtt einen eschatologischen Akzent mit 
pa ränetischer Zielsetzung, indem sie Daniel visionär sowo hl auf den 
Anbruch der ewigen Königsherrschaft Gottes wie auch au f das noch davor 
liegende Auftreten des Anti-Jahwe hinweisen ließen (Dan 7 -8·). 
I~ O. PtÖCER hat im Anschluß an eine Analyse von Jes 24-27; Jod 1_4 und Sach 
12-14 im nachexilischen Israel eine scharfe Trt"nnung :twischen theokratischem und 
eschatologischem Denken :tu erkennen $eglaubt; das erste hat nach PLÖCER seinen 
Niederschlag in der Priesterschrirt und 1m chronistischen Geschichtswerk gerunden, 
w~ h rend das :tweite sich im apokylyptischen Dualismus und in der Hoffnung aur eine 
neue Weh Ausdruck verscharft hat. Dieser leuleren Bewegung, venreten durch die 
antihierokratisch eingeStellten Hasidler, sei die Enutehung du Db zuzuschreiben 
(fheokr:nie und Eschatologie [WMANT 21. Neukirchen 1959). Die These oberuugt 
nicht; denn a.bgesehen von der Tatsache, daß Texte wie Jes 24-27; Joel 1-4 und Sach 
12-1-4 eine auffallende N~he zu Kuh und Tempel ;l.urweisen, ist die eschatologische 
Grundausrichtun~ sowohl bei der PrieSterschrift wie auch beim chronistischen 
Geschichtswerk mcht zu oberuhen. Umgekehn fragt mit Recht K. KOCH, ob nicht auch 
die Apokalyptik ein theokratisches Ideal venrete (Oas Buch Daniel, 170). 
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c. Das makkab:tische Danielbuch 
Als Antiochus IV. das Hei ligtum von Jerusalem durch kultische Eingriffe 
und Maßnahmen entweihte und der Hellenisierung Judl1as durch eine 
blutige Verfolgung aller Jahwetreuen Nachdruck verlieh, erkannten die 
Autoren der biblischen Daniellradition in ihm den erwaneten Anti-Jahwe, 
und ihre Hoffnung richtete sich jetzt auf den Anbruch der ewigen 
Königsherrschaft Gottes. Durch eine weitere Fortschreibung der in dem 
vormakkab!tischen Ob festgehaltenen Danieltradition gaben sie in dem 
jetzt makkab!ti schen Ob (Dan 1-12·) Anrwort auf die Frage nach dem 
Ende der fOr Jerusalem vorgesehenen Uuterungszeit (Dan 9'1) und fohnen 
den in der Verfolgung standhaft gebliebenen Frommen vor Augen, was sie 
nach dem Bestehen der Enddrangsal und nach der Auferweckung der 
Toten als Lohn in Gottes Herrlichkeit zu erwarten hatten (Dan 10- 12·). 
Eine letzte, nachmakkab!tische Bearbeitung hat dann, vermutlich schon 
bald nach dem Tod des Königs Antiochus IV., dem protokanonischen Ob 
seine Endgestalt verliehen. 
2. Die biblische Danieltradition und die Hasid:ter 
Der Blick auf die Entstehung der biblischen Daniehradition hat gezeigt, 
daß hier auf der einen Seite ein in seiner theologischen GrundeinsteIlung 
konstant gebliebener Autorenkreis im Hintergrund steht, dessen H erkunft 
aus dem weisheitlich gebildeten Milieu der Schriftgelehrsamkeit unüber-
sehbar ist, daß aber auf der anderen Seite dieser primä.r der prieSterlichen 
Tradition verpflichtete Autorenkreis, herausgefordert durch die Welt des 
Hellenismus und das Herrschaftsgeba ren der Seleukiden, eine Weiterent-
wicklung des eschatologischen Gehaltes seiner Lehrverkündigung betrie-
ben hat, die sich immer st!trker apokalyptischer Ausdrucksformen bediente. 
Zu diesem Autorenkreis der biblischen Danieltradition paßt nun die im Ob 
überlieferte Cha rakteristik der .. Verst!tndigen", die zur Zeil der Religions-
verfolgung unter Antiochus IV. sich als die RepräSentanten des genuinen 
Jahweglaubens bew:thnen und die trOlZ ihrer eschatologisch ausgerichteten 
Glaubenshaltung den Makkabäeraufstand grundsätzlich bejahten, weil sie 
in ihm eine für die Aufhebung und überwindung der Enddrangsal noch 
nicht geeignete, aber innergeschichtlich den Frommen Erleichterung 
verschaffende Reuerhilfe Gottes erkannten . Mit dem Autorenkreis der 
biblischen Danieltradition lassen sich aber auch die in den Makkabäerbü-
chern bezeugten Hasidäer verbinden, insofern es sich hierbei um eine dem 
Schriftgelehrtenstand nahestehende, den Hellenophilen im Volk jedoch 
ableh nend gegenübertretende Gemeinschaft gehandelt hat, die den Mak-
kabäeraufstand unterstlltzte, ohne sich politisch mit ihm zu identifizieren. 
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Trotz all dieser beeindruckenden Gemeinsamkeiten erheben sich 
dennoch Bedenken, die Hasidäer der Makkabäerbucher ohne weiteres mit 
den .. Verständigen" des Ob gleichzusetzen und in dieser Gemeinschaft des 
spätnachexilischen Israel den aus der Entstehungsgeschichte des Ob 
erschlossenen Autorenkreis der biblischen Danieltradition zu erblicken. 
Zwei Beobachtungen stellen sich dieser Schlußfolgerung in den Weg. 
Einmal der Umstand, daß die Bezeichnung .,Hasid1ier" nicht im Ob selbst, 
sondern in den erSt einige Jahrzehnte Später entstandenen MakkabäerbU· 
chern erscheint: eine zeitliche Differenz, die zu der Vermutung fUhrt, daß 
die Makkabäerbucher offenbar weniger die Mitglieder dieser Gemein· 
schaft aus der Zeit der Religionsverfolgung unter Antiochus IV. im Blick 
haben als vielmehr deren Nachfahren aus der Hasmonäerzeit, während das 
Ob mit seiner Darstellung von der Tätigkeit der .. VerStändigen" ein 
zeitgenössisches Zeugnis bereithält. Sodann ist im Hinblick auf die 
Semantik der Bezeichnung .. Hasidäer" zu erwägen, ob man damit nicht 
ausdrücklich eine Verbindung zu den aus der alttestamentlichen Tradition 
bekannten .. Frommen" hat herstellen wollen, weil dies zur Durchsetzung 
eines FUhrungsanspruchs im Volk angesichts sektiererischer Gruppenbil. 
dungen als notwendig erschien I' . Jedenfalls gewinnt man bei der Auswer· 
tung der Quellen den nicht unbegrUndeten Eindruck, daß die Bezeichnung 
.. Hasidäer" in der Darstellung der Makkabäerbocher zwar die gleichen 
Traditionsträger des Jahweglaubens wie die Ausdrucksweise .. Verständige" 
im Ob meint, daß aber in den Makkabäerbuchern die Bezeichnung 
.. Hasidäer- einen davon verschiedenen Erfahrungshintergrund reflektiert. 
Die Hasidäer der Makkab:terbucher sind daher trOtZ ihrer Einordnung in 
die Zeit der Religionsverfolgung unter Antiochus IV. und ihrer auffallen· 
den Ähnlichkeit mit den zu dieser Zeit lebenden .. Verständigen" des Ob in 
Wirklichkeit wohl erst die Nachfahren dieser weisheitlich gebildeten 
Schriftgelehrten und damit auch des Autorenkreises. der fUr die Entste-
hung und FortSchreibung der biblischen Oanieltradition verantwortlich 
gewesen ist. 
I' So sollen mlch Aus .... eis der Damaskuuchrifl die Anf:tnge der Euenerbewegung, das 
.. Sprossen der Wunei", in der .Zeit des Zornes" liegen, %wan7ig Jahre vor dem 
Auftreten des .uhrers der Gerechtigkeit" (CD I, S-IO). Da jedoch dieser uhrer und 
seine Anhänger, wie M. HENGU bemerkt, sich wahrscheinlich nach der übernahme des 
hohenpriesterlichen Amles durch Jonalhan IS2 v. ehr. vom Tempel in Jerusalem 
get~nnt und damit die Essenerbewegung eigentlich ern begrUndet haben (Judentum und 
Hellenismus, 320), mUßten die Anr1nge dieser Sekte in der Zeil der Religionsverfolgung 
unter Antiochus fV. liegen: in der von I und 2 Makk postulienen Zeit der Hasidller. 
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RENATE BRANDSCHEIDT 
Prophetischer Verstockungsauftrag und 
christlicher Glaube 
Die alttestamentlichen Zitate inJoh 12,37-43 
"Ich glaube an Christus, so wie ich glaube, daß die Sonne aufgegangen ist. 
nicht nur, weil ich sie sehe, sondern weil ich durch sie alles andere sehen 
kann.'" Aber das, was für C. S. Lewis und für alle, die seinen Glauben 
teilen, die Ewigkeit sichtbar zu machen scheint, ist fUr viele Menschen wie 
ein eiserner Vorhang, der sie von der entscheidenden Begegnung mit 
Christus isoliert und sie dazu in ihrem Eindruck festigt, nichts Entschei-
dendes versäumt z.u haben. Sollte es also einen Raum geben, in dem der 
entfremdete Mensch von Gon nicht mehr erreicht wird und somi t 
außerhalb seines Wirkens steht? Diese Frage, die zu allen Zeiten das 
Nachdenken ober die Bedingungen des Glaubens bzw. des Unglaubens 
bewegt, haben die biblischen Schriftsteller mit der Vorstellung der 
Verstockung des ungläubigen Menschen durch Gott beantwortet. Auch der 
Evangelist Johannes greift im Hinblick auf das Ringen der jungen Kirche 
um das theologische Verständnis der beharrlichen Glaubensverweigerung 
der Juden auf diese Vorstellung zurück und bedenkt sie im Lichte des 
Christusgeschehens neu. 
I. Oie Problematik des Evangelisten in Joh 12, 37 
Im Mittelpunkt der johanneischen Darstellung des öffentlichen Wirkens 
Jesu Stehen seine Großtaten, in denen der Evangelist die verschiedenen 
Aspekte der eschatologischen Heilsbedeutung C hristi zu Wort kommen 
läßt. Als Zeichen der hereinbrechenden Gottesherrschaft verdeutlichen die 
Wunder, daß die Begegnung mit Jesus einer Verwandlung, einer Neu-
schöpfung des Lebens gleichkommt. Er ist der Ort, an dem die messiani -
sche HeilsfOlIe erschienen ist aoh 2, 1-1 1: Weinwunder zu Kana), die 
jedem Suchenden zuteil wird aoh 4, 46-54: Fernheilung zu Kana) und die 
aus der Hoffnungslosigkeit ins Leben holt aoh 5,2-9: Heilung am 
Bethesdateich). Er ist das Brot des Lebens, das die Erlösten zu einer neuen 
Gemeinschah befähigt aoh 6, 1- 15: Brotwunder), und er ist der Gefährte 
in einer aus den Fugen geratenen Welt Ooh 6, 16-2 1: Seewandel), ja er 
I C. S. L[WIS, Ist Theologie Dichtung?, in: Streng demokratisch zu r Hölle und andere 
Essays, Basel 1982, 58. 
64 
durchkreul..t ihre Schicksals- und Zerstörungsmächte (Joh 9: Blindenhei-
lung); denn da, wo Jesus steht, kündigt sich das ewige Leben, wie Gott es 
dem Menschen zugedacht hat, an (Joh 11: Auferweckung des Lazarus). 
Transparent aber wird das Wunder nur demjenigen, der bereit ist, sich dem 
Heilbringer und seinem Wort zu stellen; wer nach objektivierbaren Fakten 
sucht, um dem Ruf des Glaubens aus dem Weg zu gehen, fUr den wird das 
Wunder lJ'lehrdeutig; es kann in ihm sogar die Haltung der Abtrünnigkeit 
fördern und ihn darin verhärten. Darum ist zu beobachten, daß im Umfeld 
der Wundertaten Jesu sich die Anwesenden stets in zwei L'lger teilen. Den 
einen wird das Schauen zu einer Gewißheit des Glaubens und erweckt ein 
tiefes Verstehen der Führungsgeschichte Gottes mit seinem Volk, die 
anderen hingegen treibt es in die Ablehnung hinein und fuhrt zu einer 
Verdunkelung der Wege Goues und einer Haltung der Verstocktheit. 
Dabei geht der Riß durch das jüdische Volk und die JlInger zugleich (Volk: 
Joh 6, 14 US, JO; Jünger: Joh 2, 11/6,60). Unter dieser Hinsicht ist die 
Abschlußbemerkung des Evangelisten in Joh 12, 37 in mehrfacher Hinsicht 
aufschlußreich. Es geht hier nicht mehr nur um den partiellen Widerstand 
Jesus gegenüber, sondern auch um eine generelle Ablehnung der Person 
Jesu und der Verkündigung seines Heilswerkes. Das in bezug auf die 
Zeichen verwandte Perfekt (1tf:1tOlTlKÖtOe;) nennt nämlich den Zustand, der 
aus einem vorzeitigen Geschehen resultiert, und kennzeichnet somit die 
Zeichen als eine vorliegende Glaubensgröße, auf die sich der Unglaube, 
hier umschrieben mit durativem Imperfekt (ou..-: tn.t<rfEUOV) richtet. Das 
Verbum 1ll0u:mlv mit Präposition Eie; weist noch einmal zurück auf das 
Thema der Zeichen, die Person Christi und zeigt damit den Inhalt des 
Glaubens an. So gesehen trifft die Bemerkung des Evangelisten nicht allein 
die historische Situation der Auseinandersetzung Jesu mit den Juden, 
sondern ebenso die Situation der Kirche, welche weiterhin mit der 
radika len Glaubensverweigerung der Juden gegenUber der ChristusverkOn-
digung konfrontiert wird. Auffallend dabei ist, daß in der Perikope selbst 
die Juden bzw. das Volk nicht ausdrücklich genannt werden. Es ist vielmehr 
die Rede von a(lTol .. sie" (Joh 12, J7. 39), was sich kontextgebunden zwar 
auf den zuvor genannten ÖXAo<;; .. Volk" (Joh 12, 34) bezieht, in der 
unbestimmten Formulierung aber die historische Situation überschreitet 
und paradigmatisch alle Nichtglaubenden (vgJ. die sich anschließende Rede 
Jesu in Joh 12,44-50) in den Blick nimmtl. So deutet die Redeweise des 
Evangelisten an, daß es ihm nicht um antijudaistische Polemik geht, 
sondern um die Beurteilung des Unglaubens als einer geschichtlichen 
1 Vgl. auch ROm 11, 20 f., wo Paulus dllvor warnt, sich hochmUtig uber das vcrstocktc 
hrlcl :tu crhcbcn, da du GOttcsgcricht auch das neuc Gottcsvolk trcffcn kann, wcnn cs 
im Glauben kcincn Stand hat. 
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Möglichkeit des Menschen; sie ist es, die Johannes im Licht zweier 
Prophetenwo rte und im Hinbl ick auf den Heil splan Gottes in Christus 
bedenkt. 
IL Das Zitat inJoh 12,38 
Der in Joh 12 ,38 aufgenommene Ve rs Jes 53, I gehört in den letzten Teil 
der Gottesknechtsp rophetie, einer in Auseinandersetzung mit dem prophe. 
tischen Mittleramt gewonnenen Schau eines idealen Hei lsmittlers, der in 
Einheit mit dem göttli chen Auftrag die Sühne der Vielen erwirkt und der 
aufgrund des göttl ichen &istandes und seines durch gehaltenen Dienstes 
den Widerstand der Geg ner wirkungs los macht). In Jes 53 sp ri cht eine 
Gruppe von Menschen, denen das am Gottesknecht und durch ihn 
Geschehene kraft göttlicher FUgung zur Rettung geworden ist. D. h. der 
Kontext von jes 53, I setzt die Erhöhung des Knechtes und di e heilende 
Wirkung seines Tuns voraus. Die Fragejes 53, I furchtet - die Ablehnung 
der H eilsmittler in der Verga ngenheit vor Augen - mit der Verkü ndigun g 
eines so lchen Retters, der so wenig den Vorstellungen der Menschen von 
einem gottgesandten Mittler entspricht (vgl. Jes 53, 2-4), auf Unve rständ· 
nis und Ablehnung zu stoßen. Mit prophetischem Perfekt als dem Echo auf 
eine zukUnftige Situation (wer wird geglaubt haben ... ?) wird in Jes 53, I 
erStens nach den Menschen gefragt, die sich glau bend auf die Kunde vom 
Gottesknecht einlassen, und zweitens nach dem Widerstand, den der Arm 
des Herrn überwinden mu ß. Die Präposition ~al ebenso wie der Ausdruck 
z"rda JHWH im zweiten Tei l der Frage können in di esem Zusammenhang 
zwei Aspekte ein und desselben Geschehens hervorheben. Der Ausdruck 
"Arm Jahwes" ve rsinnbildlicht allgemein den sichtbaren Machterweis 
Gottes in Schöpfung und Geschichte. Dabei kann der Ges ichtspunkt des 
kämpfenden Gones hervortreten, der die Mächte des Chaos zurU ckdrängt, 
um se ine Ziele durchzusetzen (Ps 89, 14; j es 51, 9 L; 59, 16). Dann wäre die 
Präposition 'al adversativ zu verstehen und die Frage folgendermaßen zu 
deuten: .. Gege n wen wird der Arm des Herrn ankämpfen müssen bei der 
Durchsetzun g seines Heils?" Andererseits kann die Ausdrucksweise auch 
den hei lvollen Aspekt der Machttaten Gottes in den Vordergru nd treten 
lassen, der sich ein Volk schafft (vg l. Dm 4,34; Ex 6, I. 6; 15, 16; j es 
63,12; jer 32,21), und der dieses Werk seiner Selbstmitteilung innerge· 
schichtli ch an ei n Ziel führen will (vgl. Ps 89, 22;Jes 40,10; 51,9 L; 52,10; 
1 Zu dem hier vorausgesetzten Verst:tndnis der GOltesknechlSprophetie vgl. E. HAAG, 
Die BOlSchah vom Gottesknechl. Ein Weg zur überwindung der Gewalt, in: 
N. LOHFIN K (Hg.), Gewalt und Gewahlosigkeit im Allen Testament, Freiburg 1983, 
159-213; DCRS., Der Gouesknechl als JUnger Jahwes. Tradition und Redaktion in Jes 
50,4-9, in: FS - A. Thome, Trier 1990, 11-35. 
66 
63, 5; EI. 20, 33 f.). Dann ist die Präposition 'al im übertragenen Sinn zu 
verstehen: "Über wem wird der Arm des Herrn offenbar", d. h. wer letztlich 
ist es, dem diese SelbstmitteilungJahwes gilt. Weil diese Frage aber auf eine 
Größe abzielt, die offen ist, werden hier weder die Gruppe der Glaubenden 
noch die der Nichtglaubenden in sich näher betrachtet. Erst die Erfüllung 
der Gonesknechtsprophetie als der hermeneutische Schlüssel für das 
Verst!l.ndnis und die Beantwortung der Verheißung kann darüber Auskunft 
geben. 
Unter eben diesem Gedanken der Erfüllung hat der Evangelist 
Johannes das Prophetenwon aufgegriffen (lva 6 A6yor; 'Hoatoo TOO 
npoqrrlToo 1tATlP(011) und dem Christusbekenntnis der Kirche dienstbar 
gemacht·. Der Vers wird jetzt, anders als der masoretische Text, mit einer 
Anrufung Gottes (1(\)Pu.:) eingeleitet, ebenso wie in der Septuaginta, und 
damit von vorneherein als betendes Bedenken der kirchlichen Verkündi. 
gung und ihrer Glaubenswirkung verstanden. Das hier verwandte Substan· 
tiv CtKOfj "Kunde, Botschaft- ist nämlich eine Art terminus techniClis für die 
urkirchliche Christuspredigt (vgl. 1 Thess 2, 13; Hebr 4, 2; Röm 10,16; 
Ga! 3,2). Die Kunde von Christus ist im Johannesevange lium in die 
Botschaft der Zeichen gekleidet, die nun , im Sinne von Jes 53, I die 
Manifestation des Armes Jahwes und somit die eschatologische Wirklich· 
keil des im Alten Testament verheißenen Heilshandelns darstellt, Darum 
betont Johannes mit der Übernahme der Septuaginta version im zweiten 
Teil den heilvollen Aspekt der Selbstmitteilung Gottes: Kat 6 ßpallwv 
KOp[OU 'TlVl Ct1t€ICClAixpGt, "und der Arm des Herrn, wem wurde er 
offenbart"? Der offenbarungsgeschichtliche Kontext des Begriffes "Arm 
Jahwes"', wo eS um das Werden und die Erhaltung des Gottesvolkes geht, 
schwingt mit. So ist der Ausdruck Zeichen einerseits für die Kontinuität der 
göttlichen Führung und a.ndererseits für die Inanspruchnahme des Men· 
schen, dessen Glaubensantwort gefordert ist, und deshalb kann der 
Evangelist die Leugnung ChriSti, die er in Joh 12,37 zur Sprache bringt, 
mit der des Vaters in eins setzen (vgl. Joh 12, 44 f.) und durch 
alttestamentliche Zitate beleuchten. Christus anerkennen heißt für ihn 
darum auch, der Führung durch Jahwe, seinem Arm, trauen (1tIOTE\J€W). 
Unter dieser Hinsicht ist die negalive Auskunft Joh 12,37 durch das 
.. Aus der Tatsache, daß hier von der Erfollung eines alttestamentlichen Wortes die 
Rede ist, die Schlußfolgerung zu ziehen, daß der Unglaube kein Zufall, sondern von 
GOlt gewollt sei (so S. SCHULZ, Das Evangelium nach Joh~nnes, NTD 4, Göttingen 
1983, 186), ist im höchsten Sinn mißventlindlich, da so GOtt die Verantwortung fUr das 
Scheitern des Menschen angelastet wird . Der Hinweis aur die ErfUllung will vielmehr 
:tum Ausdruck bringen, daß auch das in freiheit sich voll:tiehende Tun des Menschen 
von Gottes Initialive umschlossen iSl. 
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Jesajawort theologisch vertieft: Unglaube ist die Leugnung der Gegenwart 
Jahwes in seinem Tatwort und das heißt neutestamentlich gese hen, in 
Christus. Gleichz.eitig wird deutlich, daß nicht allein der Zeuge mit seiner 
Verkündigu ng der Botschaft den Glauben seiner Hörer erwirkt ( .. wer hat 
unserer Kunde geglaubt"?), sondern vielmehr GOtt selber durch sein 
Handeln den Raum schafft, in dem der Hörer z.u ihm findet ( .. und der Arm 
des Herrn, wem wurde er offenbart"?). So gesehen - und das will Johannes 
mit der Überna hme von Jes 53, 1 aufzeigen - ist der Ung laube nicht allein 
Zeichen fUr den Widerstand des Menschen (so Joh 12, 37), sondern hat es 
ebenso mit GOtt und der Dynamik seine r Offenbarung zu tu n). Diesen 
Aspekt bedenkt das zweite, vom Evangelisten neu gelesene Prophetenwort 
Jes 6, 10. 
111 . Das Zitat in Joh 12, 40 
I. Das johanneische Verständnis von Jes 6, 10 
Der Ve rs Jes 6, 10 ist Tei l des jesa;anischen Berufungsberichtes, der in 
seiner jetzige n Form (Jes 6, 1- I J) eine gewachsene Größe ist, die erst in 
nachexi lischer Zeit ihre vorliegende Gestalt e rh al ten hat. Thema ist die 
Verschuldung des Gottesvolkes, insofern es sich der prophetischen 
Um kehrpred igt verschließt und in der permanenten Ableh nung der 
Botschaft ve rharrt. Dieser Widerstand hat das Gericht Gottes zur Folge, 
das in Form der Verstockung ergeht. Das Volk hört zwar die Botschaft des 
Propheten, es sieht die Welt, in die hinein diese Rede ergeht, aber die 
Botschaft erreicht nicht sein Herz, und seine Verhärtung in der Abkehr von 
Jahwe sch reitet voran, so daß es eben nicht sieht und nicht hört.Jes 6, 10 als 
Verstockungsauftrag an den Propheten ist ei ne Beschreibung dessen, was 
ge istig im Menschen vor sich geh t, den das Gericht Gones trifft. Gott ste llt 
auf dem einmal beschrittenen Weg der Abkehr nid1lS mehr bereit, auf 
Grund dessen Einsicht erl angt werden könnte. $0 verfeStigt sich die Sonde, 
weil sie recht zu bekommen scheint. Aber nicht der Mensch in seinem Trotz 
ist der eigentlich Aktive, sondern GOtt selbst ist es, der sich weigert dem 
Bild zu entsprechen, das die Selbstmächtigkeit des Menschen sich von ihm 
macht und der er nun seinen Geist versagrl'. 
) Wenn daher R. SCHNACKENBURG :ulSammenh.s5end fesutellt, daß es dem 
Evangelisten bei der Übernahme von Jes 53, 1 .allein auf die schriftbezeugte Tauache 
du Unglaubens" ankommt (DasJohannesevangelium 11, HTKNT IV/2, Freibu rg '1985, 
516), so ist diese Behauptung unzureichend. 
, E. KI,U.[NOERGrR versucht die Vemockung des Volkes von der Dialektik der 
göttlichen Rechtfertigung her l.U erkl:lren: Jahwe selbst schafft denen Heil und Gericht, 
welche er selber verstockt hat. Insofern ist Gericht nicht einfach Strafe fUr Ungehorsam 
und Unglaube; denn es iSt Jahwe selbsl, der den Unglauben verursacht· (Heil und 
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Der Evangelist führt das Jesajawort als BegrOndungszitat für das 
Scheitern des Volkes in der Glaubensfrage ein (Joh 12,39: "deshalb 
konnten sie nicht glauben ... "). Immer wieder wurde bemerkt, daß das 
Zitat im Wortlaut weder mit dem masoretischen Text noch der Septuaginta 
oder einer anderen Version übereinstimmt, auch nicht mit dem Gebrauch 
an anderen neutestamentlichen Stellen (vgl. Mk 4,12; Mt 13,15; Apg 
28, 27), was in der Forschung zu sehr unterschiedlichen Begründungen 
geführt hat'. Daß Johannes mit seiner Wiedergabe eindeutig eine christolo-
gische Deutung des Prophetenwortes im Blick hat, zeigt die Personenver-
teilung im Zitat selbst, das nun eine Rede Jesu ist (" ... und ich sie heile"), 
und der Kommentar des Evangelisten in Joh 12, 41, den1l.ufolge Jes 6 von 
der Herrlichkeit (~a) Jesu handelt, die schon der Prophet in seiner 
Tempelvision sah. Die in den Erklärungen zu dieser Stelle alternativ 
gestellte Frage, ob di e Dou Jesu seine irdische oder vorweltliche 
Herrlichkeit meint, ist deshalb müßig zu entscheiden, weil sie den vom 
Evangelisten intendierten Vergleichspunkt nicht trifft'. Der Begriff Herr-
lichkeit, hebraisch k~bod, kann die Erhabenheit und Majestat Goues mit 
Bezug auf die ihm zu Gebote Stehende Machtfülle umschreiben, aber auch 
ihr Offenbarwerden im geschichtlichen Handeln Gottes zur Rettung seines 
Volkes'. Insofern ist die Herrlichkeit Jahwes für die Glaubense rkenntnis 
des alttestamentlichen Gottesvolkes auch eine zukünftige Größe und ein 
Stück eschatologischer Hoffnung, derzufolge GOlt sein Jahwesein (vgl. Ex 
3, 11) als Heilsgabe über Israel hinaus einst .,allem Fleisch" (Jes 40,5) 
offenbaren wird. In der Person Christi und seinem Tun iSt diese 
Herrlichkeit Gottes, die den Menschen auS den Fesseln von Sünde und Tod 
herausreißt, Olm Werk (vgl. Joh 11, 40). Sie offenbart sich nicht nur in Jesu 
Wundertaten (Joh 2, 11), sondern auch und gerade in seinem Leiden und 
Sterben (Joh 12, 23. 28. 31-33; 13, 31), und führt ihn l.U der Herrlichkeit, 
wie er sie von Anfang an gehabt hat (Joh 13,3 1; 17,5), denn er gehört 
wesen haft auf die Seite Goues. Weil Jesus als Bild des Vaters (Joh 14,9: 
Vtrstockung, in: Theologischt Zeiuchrift Basel 47, 1992, 261-275.273). Ditst 
Auffassung widerspricht dtm Tutbtfund von JtS 6. Der Prophet begrllndtt die 
Verstockung nicht mit der Un~g~iflichkeit Gottes, sondern venttht sie als tine Folge 
der SOnde des Volkes Oes 6, 6 f.). 
7 Vg!. die Übersicht bei C. A. EVi\NS, The function of Isaiah 6, 9- 10 in Mark and 
John, in: NT 24 (1982) 124-138. 1))-135; M.J.)' MENKEN, Dit Form des Zitates aus 
Jes 6. 10 inJoh 12,40. Ein Beitrag zum S<:hriftgebrauch dts vitntn EVOlngeiisten, in: BZ 
NF 3212 (1988) 189-209. 190- 191. 
I Auch SCHNi\CKEN8URG, der die vom Prophtten geschaute Don prim:!.r .auf die 
HerrlichkeitJesu bezieht, die ditser nach Joh 17, S schon vor der Grundlegung der Welt 
btim Vater besaß, 5chlitßt in diese Schau den zu seinem irdischen Werk btstimmttn 
Christus mit ein (S20). 
, Vg!. C. WESn:'RMi\NN, Art. k4b<JJ. in: ThAT I, 794-812. 805 f. 
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.. Wer mich sieht, sieht den Vater") in seiner Person und seinem Wirken den 
Vater transpa rent macht, kann der Evangelist behau pten, daß umgekehrt 
derjenige, der wie der ProphetJesaja den Vater sah und sein Tun erkannte 
Oes 6), auch den Sohn als Inbeg riff und Thema der göttlichen Herrlichkeit 
gesehen hat1o. Darum spricht Johannes an anderer Stelle von der 
H errlichkeit Gottes und Christi ausdri.lcklich mit Ve rben des Gebens und 
Nehmens Ooh 17,22.24). Der Evangelist hat also mit seiner Kommentie-
rung Joh 12, 41 das Ziel der göttlichen Führungsgeschichte im Blick. Daß 
aber Johannes diesen Aspekt der göttlichen Hei lsp lanung als Begri.l ndung 
für die Verstockungsrede in Joh 12,40 folgen läßt, muß an späterer Stelle 
noch eigens bedacht we rd en. 
In der Wiedergabe von Jes 6, 10 ist immer schon aufgefallen, daß 
Johannes di e Imperative von Jes 6, 10 in Ind ikative wa ndelt und die Ze ilen, 
in denen von .. O hren" und "hören" die Rede ist ausläßt, und daß er am 
Anfang die Reihenfolge der Zei len abände rt und in eine parallele Struktur 
verwandelt. deren Parallelismus noch dadurch vers tärkt wird, daß die 
bedeutsamen Wone .. Auge" und .. Herz" stets am Ende der Zei le stehen : 
"Geblendet hat er ihre Augen, undAtnd verstockt ll hat er ihr Herz, 
damitkiamit sie nicht sehen mit den Augen und ve rstehen mit dem Herzen." ll 
Gewöhnlich wird diese Änderu ng redaktionell begri.lndet. Da der Evange-
list in Jo h 12, 37 von Zeichen sp richt, die mit den Auge n gesehen werden, 
läßt er im Zitat die Zeil en übe r die O hren aus. So will er zeige n, daß Gottes 
Handeln beim Äußeren des Menschen anfängt und bis ins Innere 
vordringtll. M.].]. Menken spitzt diese Erklärung noch we iter zu, indem 
er darauf aufm erksam macht, daß im Johannesevangelium sehr häu fig der 
Glaube direkt ve rbund en ist mit dem rechten Sehen der Zeichen und dem 
H ören vorgeschaltet ist: .. Die johanneische Ve rbindung von Sehen und 
Glauben darf wohl als der G ru nd dafür angese hen werden, daß die Ze ilen 
über die O hren ausgelassen wo rd en sind und daß di e Zei len ober di e Augen 
und das H erz in dieser Reihenfolge streng parallelisiert worde n si nd ."l< 
Nu n hat aber der Evangelist sonst das stä rkste Interesse ge rade auch am 
10 Von einer ,.gewaltsam in den Text eingebrachten überzeugung des vierten 
Evangelisten- (so SCHULZ, 170) kann nur die Rede sein, wenn der Blick auf Christus als 
dem henneneutischen SchlUsse! l.llm Verständnis der alttestamentlichen Zitate außer 
acht gelassen wird. 
11 Zum Wechsel der Lesarten nTJp6w .verstummeln, bel~uigen" und nrop6w "vernei-
nen, verhärten" und ihrer Bewertung vgl. MENKEN, 192- 194. Da der Bedeutu ngsun ter-
schied gering ist, braucht das Problern an dieser Stelle nicht weiter verfolgt werden. 
II So MENKEN, 195. 
lJ M.-]. L\GRANGE, Evangile selon SaimJean, EBib, Paris 11936, 342; SCHNACKEN· 
BURG,5 18. 
14 197. 
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Hören des Offenbarungswortes (vgLJoh 4, 42; 5, 24 L; 6, 45. 60; 8, 43. 47; 
10,3.16.27; 12,47)1' . Hinz.u kommt, daß sich im Glauben WOrt und 
Wunder, Sehen und Hören gegenseitig interpretieren und beides nicht 
voneinander isoliert gesehen werden kann I'. Dann muß der Grund fOr die 
Betonung des Sehens an dieser Stelle offenbar in der johanneischen 
Christologie gesucht werden. 
Nach dem Zeugnis des Evangelisten ist Christus das f1eischgewordene 
Wort des Vaters, dessen Herrlichkeit sichtb3r geworden ist Uoh 1, 14; vgl. 
I Joh I, I, wo vom Sehen und sogar Betasten des Wortes die Rede ist). So 
betont der Vorrang des Sehens an dieser Stelle in besonderer Weise die 
geschichtlich-greifbare Realit~t der Selbstoffenbarung Gottes in Christus, 
an der darum auch der Ungl3ube bemessen wird Uoh 12, 37: sie glaubten 
nicht den Zeichen als dem sichtbaren Erweis des Gottessohnes), der dann 
in das Gericht fuhrt aoh 12,40: sie sollen nicht sehen). Somit ist die 
Änderu ng des Propheten wortes theologisch durchaus berechtigt, sogar 
folgerichtig, da Johannes auf das Wesen der göttlichen Offenbarung 
(SelbStmitleilung) schaut. Nach Jes 6, 10 ist das durch den Propheten 
verkO ndete Goneswort das Medium, welches, soba ld es gehört wird, die 
Verstockung des SOnders bewirkt. FUr den Evangelisten ist es Jesus als das 
sichtbare, f1eischgewordene WOrt des Vaters, an dem sich Gericht und Hei l 
des Menschen entscheiden. Oie Personenveneilung im johanneischen Zitat 
- Gon verstockt. so daß Jesus nicht heilen kann - hat allerdings nichts 
damit zu tun, daß der Unglaube des Menschen unter der göttlichen 
VerfOgung einer Verblendung oder Verstockung steht und damit von 
außerhalb gesteuert scheint. Dann wäre hier wirklich die .. theologisch 
bedenkliche Aussage einer göttlichen Verwerfung (Reprobation) noch vor 
der WillensentScheidu ng des Menschen gemachtUl1• Unter eine r solchen 
Voraussetzung aber wäre es unmöglich. von eine r Schuld des Menschen l.U 
sprechen; alle nfalls könnte von einem Schicksa l di e Rede sein, dem der 
Mensch dann wilikUrlich ausgeliefert wäre. Wenn im Zitat davon die Rede 
iSt, daß Jesus die durch GOtt ungläubig-verstockten Menschen nicht 
IS Di~s wird auch von SCHNACKENBURG (518) \·~rmerkt. 
11. Vgl. auch H. SCHLIER, Glaulx-n, Erkennen und Lielx-n n:lch dem Joh:lnnesev:lnge-
lium, in: Ein5icht und Glaulx-, freiburg 1962,98-111. 102: .. Der Glaulx- in ein Hört'n. 
Der Glaulx- in aber :luch ein Stoh~n . M:ln kann in bezug auf ihn "'~der Hören und Sehen 
gegeneinander :lusspielen noch das Hören oder Sehen dem Gbuben entgegenseuen. 
Glauben heißt vielmehr, auf den reinen Zuspruch der offenbaren Wirklichkeit im d:lflir 
enuchcidenden Hören gehorsam eingehen oder (und) auf das rein Erscheinende dieser 
Wirklichkeit im unbef:lngenen Sehen sich gehorsam einlassen. Gbuben ist n:lch unserem 
Evangelium ein Hören und Sehen schlechthin, das im Anruf und Anschein der 
Off~nb:l.rung mit eröffnet ist und ihm in ZUStimmenden Gehorum enupricht." 
17 SCHNACKI:NBURG. )45. 
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"heilen" ka nn , so bedeutet diese Aussage vielmehr, daß er, wo die Umkehr 
des Menschen und die Offenheit für Gott fehlt, das Ge ri cht nicht aufhalten 
kann (vgl. auch Joh 12, 31). Weiterhin iSt in diesem Zusammenhang die 
Stellu ng des Zitates am Ende des öffentlichen Wirkens Jesu zu beachten, 
von wo aus der Evangelist auf die Geschichte einer permanenten 
G laubensverweigerung blickt (.loh 12, 37). Zu Beginn des Eva ngeliums 
steht als Kennzeichnung der göttlichen Absicht anderes, nämlich Gottes 
Wi lle, als Licht der Menschen in das Seine zu kommen (.loh I). Es wird also 
nicht von vo rneherein eine Eintei lu ng geboten, derzufolge Menschen als 
Glaubende bzw. Nichtglaubende zu klassifizieren sind . Vielmehr soll nach 
dem Willen Gottes die Welt, die - und das wird vorausgesetzt - als der sich 
autonom verstehende Kosmos im Gegensatz zu Gott stehtlI, durch Jesus 
gerettet werden. Wenn aber von GOtt die Initiative zur Heilung des 
Menschen ausgeht und er somit als Schöpfer und Erlöser die Welt 
umgrei ft , dann muß diese .. aktive Rolle" auch im Vers tockungsgeschehen 
bedacht werden. Damit ist nicht mehr und nicht we nige r ausgesagt als die 
Tatsache, daß trotz aller Empörung des Menschen die Initiative nicht aus 
Gon es H änden entglitten ist und daß alle Selbstmächtigkeit des Menschen 
auf der Illusion des verb lendeten Geschöpfes beruht. Auch da wo der 
Mensch der eigenen Verkehrthei t überlassen scheint, verwirk licht GOtt 
seine Zie le. Die Verstockungsrede wi ll weder den Unglauben erk lären noch 
ihn im Willen Gottes ve rankern; er gehört vielmehr in den Bereich der 
freiheitli chen Entscheidung des Menschen und ist von ihm allein zu 
verantworten. Auch will die Verstockungsrede nicht eine Theorie bereit· 
stellen, um die Verurteilung von Menschen, die nicht an Christus glauben, 
als gottgewolh zu zementie ren; denn sie hat es in erster Linie ga r nicht mit 
der Verwe rfung von Menschen zu tun. Sie will vielmehr a. die zerstöreri · 
sehen Konsequenzen eines an Gott vorbei beschrittenen Weges aufzeige n 
und b. auf das Geheimnis der göttlichen Geschichtsführung hinweisen, in 
die selbst der Trotz des Menschen ei nheschlossen ist. Darum wi ll auch die 
Einführung des Propheten wortes in Joh 12, 39 ("darum ko nnten sie ni cht 
glauben") den Menschen nicht aus der Verantwortu ng entlassen, sondern 
di e Auswegslos igkeit des Weges an Christus vorbei deuten, der aber 
dennoch vom H errschaftsbereich Gottes umschlossen bleibt, selbSt dann, 
wenn der Mensch in seiner Abke hr von GOtt verharrt 1'. Die Ablehnung 
l' Die Tauache, daß alle Menschen vom Unglau~n her kommen (vgl. Röm 11,32) 
durfte der Grund darllr sein, daß Johannes sein VerStockungswon nicht an den Juden 
allein re5tmacht, sondern es als Paradigml gesultet und in Joh 12,44 r. in die an die 
Men$chen liler Zeiten gerichtete Rede Jesu einrlitßen bßt. 
" Paradox ist diese Einsicht nur dem, der sie aur spekulativem Wtg z.u lOsen versucht. 
Vgl.J. SCHN[IO[R, Das Evangelium nachJohannes. ThH K, Berlin 1977,235: "Es iSt ein 
göttliches Verh:ingnis, das Il~r ihnen waltet, und doch wird ihntn - das ist die 
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Goues durch den Menschen und das Beharren auf der Selbstm ächtigkeit 
des Geschöpfes kann nämlich - und das zeigt die Formulierung im 
Schlu ßte il des Zitates - so weit gehen, daß der Mensch auch die von GOtt 
bereitete Heilung verkennt und ausschlägt ( ... damit ich sie nicht heile) 
und damit den zurückstößt, der sich in Liebe gibt (vg l.joh 15, 22-25). 
Auch an anderer Stelle bedenkt der Evangelist diesen Zusammenhang 
von Gericht und Rettung in der Sendung jesu: .. Das aber ist das Gericht, 
daß das Licht in di e Welt gekommen ist, aber di e Menschen liebten die 
Finsternis mehr als das Licht, denn ihre Werke waren böse" aoh 3, 19). 
Dadurch daß j ohan nes das jesajazitat als Ich rede j esu gestaltet hat, bringt 
er umso stärker die Tiefe der Entfremdung des Menschen GOlt gegenüber 
zum Ausdruck und lenkt zugleich den Blick auf das, was von GOlt her 
gesehen aufgewandt wurde, um diesen Abgru nd zu überwinden. Dan n aber 
ist offenkundig, daß mit der Verstockungsrede keine Theorie oder lehre 
fo rmuliert ist, sondern ei lle Glaubenseinsicht, die den Ung lauben von der 
Wane des göttlichen Einsatzes zur Rettung des Menschen her bedenkt. 
Das aber bedeutet, daß erst vom Blickwinkel des angenommenen Evangeli-
ums her der Mensch die Tiefe der Entfremdung erkennen kann, aus der er 
zu Gott heimgefunden hat, nicht durch eigene leistung, sondern durch den 
Einsatz Christi zugunsten seinerlO. Deshalb auch gipfelt das Zitat nach dem 
Verständnis des Evangelisten in der Rede über die Doxajesu (loh 12,4 1), 
die schon der Prophet jesa;a schaute und die, wie eingangs en tfaltet, di e 
eschatologische Heilstat Gottes meint. Nach johanneischer Auffassung ist 
der entscheidende On der Herrlichkeit Jesu das Kreuz, an dem Christus 
das Verstockungsgericht selbst getragen hat und wo GOtt die Mttchte der 
Finsternis ihr Werk hat tun lassen. So ist es nicht weiter verwunderlich, daß 
in die Darstellung des Leidens jesu nach J oh 19 die Einsichten von joh 
12,37- 43 mit in die Darstellung eingeflossen sind. 
2. Die Bedeutung des Zitatesjes 6, 10 - Joh 12,40 for die Darstellung der 
Passionjesu nachjoh 19 
Mehrma ls ist in der leidensgeschichte nach j oh 19 an hervo rge hobene r 
Stelle vom Sehen bzw. Nichtschen der Juden die Rede, wodurch der 
unbegreifliche, der menschlichen Erkenntnis nicht mehr zugllngliche Pandolie - der 
Unglaube als Schuld angerechnet.-
lU Das ist der Grund dafür, daß, wie A. WIKENHAUSER rutstellt, z.wei sich scheinbar 
widersprechende Ausugenreihen im Johannesevange1ium nebeneinanderstehen, ohne 
daß ein Ausgleich hergestellt wird: I. E, ist unmöglich zu JesuJ zu kommen, ohne die 
Gnade Gottes, der uns "zieht- (Joh 6, 44). 2. Dieses .Ziehen" durch den Vater vollzieht 
sich nicht unter Ausschaltung d~s freien Willens beim Menschen (Das [nngelium nach 
Johannes, Regensburger NT, Regensburg 19S7, 2-46). 
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Evangelist den Bann der Verstockung, unter dem all diejenigen stehen, die 
Christus leugnen, in beispielhafter Weise darstellt. 
a. Joh 19,4-6 
Nach der Geißelung führt Pilaws den geschundenen und mit Dornenkrone 
und Purpurmantel verhöhnten Jesus hinaus zu den Juden und präsentiert 
ihn mit den Worten: (Sou, 6 ävOpw1t~ - seht, der Mensch. Redaktioneller 
Anknüpfungspunkt für diesen Ausspruch ist die Stelle Joh 18,29, wo 
Pi latus nach dem Anklagegrund für "diesen Menschen" fr:lgt. Doch spricht 
er, und das fällt auf, hier allgemein vom Menschen. Und Pilaws sieht den 
Menschen so, wie ihn einer sehen muß, der keinen anderen Bezugspunkt 
hat als das Faktische. Hier steht der Mensch in 0111 seinem Elend, in seiner 
Jämmerlichkeit, all seiner Würde entkleidet und seiner Ideale beraubt. Das 
letzten Endes ist für Pilatus der Mensch: eine Karikatur seiner selbst. Auch 
die Hohenpriester und Knechte .. sehen" den Menschen, aber sie sehen 
weniger den Menschen in seinem Elend als vielmehr den Menschen im 
Aufruhr, den Gottesl:tsterer, der alte nur erdenkliche Schmach verdient hat 
und dessen Scheitern ein absolutes sein soll. Darum fordern sie für Jesus: 
Ans Kreuz mit ihm. Was sie jedoch aufgrund ihrer Verstocktheit nicht 
sehen können, ist die Hintergründigkeit des Geschehens, nämlich daß im 
Leiden des Menschen Jesus der Menschensohn aufscheint, den der Vater 
verherrlichen wird (vgl.Joh 12,23.24). 
b. joh 19, 14-16 
Der Rüsttag wird zum Tag der VerurteilungJesu. Noch einmal präsentiert 
Pi latus Jesus den Juden und wiederum mit einer Aufforderung zum Sehen: 
[BE 6 paol4\X; 0ll(i)v - seht, euer König. Für Pilaws verbindet sich mit 
diesem Ausspruch die letzte Möglichkeit sich aus dem Prozeß herauszu· 
winden und eine eigene Stellungnahme zu umgehen. Und auch die Juden 
sehen und finden doch nicht zur Einsicht, vielmehr kulminiert in der 
Abkehr von Jesus ihre Verhärtung bis hin zur Gotteslästerung ... Unser 
König ist der Kaiser" hahen sie Pilaws entgegen, ohne daran zu denken, 
daß sie in 0111 ihren Gebeten Gou als den wahren König preisen. Die Sünde 
in ihrer Verslockung ist ans Ziel gelangt: Jesus wird verurteilt und der 
Kreuzigung übergeben. 
In Joh 12 ließ der Evangelist die Verstockungsrede V. 40 in der Schau 
der Doxa Jesu gipfeln: .,Das sagte Jesa;a, weil er Jesu Herrlichkeit gesehen 
hatte; über ihn nämlich hat er gesprochen" (V. 41). D. h. in welcher Weise 
Gott die Initiative angesichts der Sünde und Verstockung des Menschen in 
Händen hält, zeigt sich in unverhüllter Weise erst im Chrislusgeschehen. 
7. 
Nach Joh 19,14 wird die Verurteilung Jesu auf die Stunde des Rüsttages 
verlegt, in der die Passahllimmer geschlachtet werden. Damit will der 
Evangelist unterstreichen, daß Jesus selbst das Passahlamm ist, Was das 
Opfer im alttestamentlichen Kult zeichenhaft zum Ausdruck brachte - die 
Selbsthingabe dessen, der das Opfer darbringt - ist hier qualitativ 
überboten durch den, der sich selbst zum Opfer bringt. Die Hingabe, die 
der Mensch in seiner Schuld nicht leisten kann und verwirkt hat (er ist ja 
verstockt), nimmt GOtt in Christus selbst auf sich und bringt so, indem er 
sich selbst gibt, zugunsten des Menschen ein Opfer dar. Damit ist das 
Kreuz Christi einerseits Zeichen der Verstocku ng von Menschen, deren 
Widerstand Gou gegenüber keine Grenze mehr kennt, andererseits aber 
auch die BrUcke über den Graben des Gerichtes und der SUnde, von Gou 
selbst errichtet, als der Haß des Menschen ihm gege nüber den Höhepunkt 
erreicht. 
c. Joh 19,26.27 
Was n1imlich hülfe es dem Menschen, wenn das Gericht Gottes das letzte 
WOrt wäre? Er bliebe gekettet an den Bann von Schuld und Strafe. Die 
johanneische Darstellung, wie die biblische Offenbarung überhaupt, ist 
von der tiefen Einsicht getragen, daß GOtt nie nur der Richter, sondern als 
Richter auch der Retter ist, So offenbart sich die Doxa Jesu am Kreuz für 
Johannes da, wo Jesus se lbst den Grund für ein gewandeltes Sehen des 
Menschen legt: yuvcu, i5E.: 6 ul~ <Jou / WE.: i] Ill1TllP oou "Frau , siehe deinen 
Sohn/Sieh deine Mutter", Die Anrede der Mutter Jesu als "Frau'" begegnet 
nur noch in Joh 2, 4, dem erSten Zeichen Jesu im Johannesevangelium, das 
jesus in Kalla wirkte und das die in Christus offenbar gewordene 
Heilsfülle , für die Wein ein Symbol ist (vgl. Am 9, 13; Joel 4, 18 ; Gen 
49, 11), verdeutlicht. Da aber die Passion jesu noch aussteht, wird das 
Eintreten Marias an dieser Stelle vonjesus zuruckgewiesen Goh 2, 4), denn 
noch ist die Zeit nicht gekommen, da Maria als Vermittlerin der Heilstat 
Jesu auftreten kann. D. h. die Anrede Marias als Frau und ihre Stellung im 
Christusgeschehen ist typologisch zu sehen. rm Hintergrund dieser Anrede 
Marias ist das alttestamentliche Bild von 2ion als Frau und Mutter zu sehen 
und zwar als ein Zeichen der durchgehaltenen Liebe Gottes und eines 
unwiderruflichen Ja zur Existenz des Gottesvolkes (vgl. jes 54). Wenn in 
jesu Rede am Kreuz Maria und der JUnger in das Heilsgeschehen 
einbezogen werden, erfüllt sich die alttestamentliche Schau von der 
Vollendung Zions und all seiner Glieder: "Alle deine Söhne werden jünger 
des Herrn sein, und groß ist der Friede deiner Söhne" Ges 54, 13). Maria 
und der jünger stehen reprasentativ fUr das von Gottes Liebe getragene 
neue Gottesvolk, Maria fUr das Gottesvolk als ganzes, der Jünger fUr die 
einzelnen Glieder in ihm. 
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d. Joh 19,33-37 
Die Soldaten "sehen", daß Jesus tot ist und zerschlagen ihm im Gegensatz 
zu den Mitgekreuzigten die Gebeine nicht; sie öffnen vielmehr seine Seite, 
aus der Blut und Wasser fließen. Die Soldaten .. sehen" nur einen Toten. FUr 
den Evangelisten dagegen ist der Stich in die rechte Seite Jesu voller 
Symbolik und lenkt den Blick im Sinn einer reflektierenden Schriftbctrach· 
tung auf Ez 47. Hier sieht der Prophet im Tempel eine Quelle entspringen, 
die an der Seiten wand des Tempels herunterrieselt und in ihrem Lauf zu 
einem wasserreichen Fluß ansteigt, der die WUste in Grtln wandelt und die 
menschenleere Gegend zur wohnlichen Heimat bereitet. Der Prophet, der 
hier das Ende des Exils als das Ende des Gerichtes und der Unterdrückung, 
der Entfremdung vor Augen hat, spricht jedoch nicht davon, daß irdische 
Mißstände sich ändern. Er weiß, wenn Gott allS Sünde und Tod 
herausreißt, dann geht es um eine verwandelte Welt, deren Erscheinungs· 
formen nicht einfach die natOrliche FortSetzung der bisherigen Geschichte 
darstellen. Was der Prophet Ez.echiel als eschatologische BotSchaft 
verkündigte, bezeugt der Evangelist Johannes im Sinn der Erfüllung. Nach 
Joh 2, 19-22 istJesus selbst der neue Tempel, der Erscheinungsort Gottes 
bei seiner Se lbstmitteilung. Von ihm geht daher die Segensquelle ausli. So 
ist der Hinweis auf Blut und Wasser, die aus Jesu Seite treten, kaum im 
medizinischen Sinn zu bedenken, wohl aber im Sinn der sakramentalen 
Zeichen von Taufe und Eucharistie. D. h. das Heilshandeln Goues, das 
prinzipiell und universal in der Sendung und im Tod Jesll erfolgte, setzt 
sich kontinuierlich im Wirken der Kirche fort. 
Damit aber ist die eingangs mit Jes 53, I - Joh 12,38 gestellte Frage, 
wem die Offenbarung des Armes Jahwes gilt, beantwortet: Dem, der die 
Offenbarung Gottes in Christus und sein Weiterleben in seiner Kirche 
anerkenntH • Auf den Bann der Verstockung bezogen heißt das: Er wird nur 
dann weichen, wenn die Hinkehr zu Christus als dem von GOtt bereiteten 
Ermöglichungsgrund fOr die Umkehr, Stattfindet, in dessen Folge der 
Mensch zu dem Sehen ermächtigt wird, das Gones Führung in dieser Welt 
erkennen läßt und das ein Abglanz des end zeitlichen Sehens Gottes iSt, 
dann nämlich wenn .. wir ihn schauen, wie er ist" (1 Joh 3, 2). 
21 Vgl.2 Kor 5, 17: ,. Wenn also jemand in Christus i5l, dann iuereine neue Schöpfung: 
Da$ Ahe ist vergangen, Neues ist geworden: 
Jl Gegen A. SCHI.ATfER: ,.Dennoch bleibt die Frage, fOr wen sein machtvolles Wirken 
geschehe, ohne Anrwon, weil der Jude in den Werken Jesu den Vater nicht sicht, der sie 
wirkt" (Der EvangelislJohannes. Wie er spricht, denkt und glaubt, Slungan 1930,274). 
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NICOLAI OE CUSA Opera amni ... iussu Cl auctont,:lltC Aademiae litterarum Heiddber-
gensis ad codicum fidem ediu. Vol. XVI: Strmones I (1430-1441). rasciculus 0: 
Praefationcs C'tlndiccs a R. Haubst Cl H. rau)i cditi. Hamburg: F. Meiner, 1991. 
N ICOUl.I 01: Cus/\ Opera omni ... Vol. XVII: &nnones JI (144)-1452). rasciculus 2: 
$t'rmones XL-XLVIII a R. Haubst CI H. Schnarr editi. Hamburg: F. Meiner, 1991. 
Von den drei hier angutis«," Werken bilden insbesondere die heiden Cr3:1cn gleichsam 
das geistige Verm:l.chtnis des am 19. Juli 1992 verstorbenen AltmeiSters der Cuunus-For-
schung Rudolf H2ubSt. 
Die .. StreifzUge in die cusan;$che Theologie" vrreinigrn 23 thrmatisch jeweils in sich 
geschlossene Beitr'-ge drs Verf. zur Theologie des Cus:anus. Zum größeren Teil h:anddt 
rs sich um bereiu vrröHrntlichte Aurs'-tze. Trotzdem sind die .. Streifzuge" keine 
Aufsatz-Sammlung. Zum einen sind hirr l'-ngSt nicht alle Aufs!ltze vereinigt, dir der 
Verf. w'-hrend seiMS tangrn Forscherleb<'ns \'erf:tßt hat; es fehlen die mehr historisch 
orientienen Untersuchungen zur Vorgrschichte und geistigen Umwelt des Nikolaus von 
Kues (hoffentlich wrrden sie bald in einem eigenen Band rrscheinen!). Zum anderen 
hatte Haubst bei drr Auswahl der Aufsätze ein bestinlmtes Ziel vor Augen: "Bei :tllen 
dreiundzw:anzig StreifzUgen ging und geht es um die Öffnung des Blicks fUr die 
lrbendi§strn Motive des cuunischen Denkens, die grradr heute wieder Wege weisen 
, können (S. XVII). Die ,,5m~ifzUge" wollen zwar keine systrmatische Darstellung drr 
Theologie drs Cuunus geben (eine solchr Zielsetzung widerspräche drr Eigenart 
cusanischen Drnkens), wohl aber eine Einführung in die großen Themen der 
cusanischen Theologie: GOtt - Schöpfung - ChriStus - Kirche. Auf die unter denl 
Titel "Denkender Glaube und gl'-ubiges Denken" stehende Einleitung folgen so drei 
Hauptteile, zun'-chn .. 5trrifzuge in der Grundperspektive: Gott über und in der Welt:tls 
seiner Schöpfung", dann. Von der SelbSlerf:thrung des Menschen zu jesus Christus :tls 
dem Vollender von Mensch und Universum" und schließlich "Die ökumenische 
Si nnstruktur der Kirche jesu Christi". Unter diesen Gesichtspunkten hat HaubSt die 
berrits veröHentlichten Auls!ltzr ausgewJhlt und zum Teil crglnu; die Verweise in den 
Fußnoten wurden auf den neueuen Stand drr Forschung gebr:tcht. Um dem Anspruch 
der Gliederung gerecht zu werden, hat Haubst auch neue StreifzUge unternommen oder 
:tlte völlig neu erarbeitet: $0 die Untersuchungen zu den beiden Grundidrrn des 
Cusanus, der Coincidenti:t oppositorum und der docUl ignor;lßlia, frrner .Das 
Werdenkönnen der Weh und die ;lbsolute Wirklichkeit GOtteS" (S. 164-215) sowie 
"Die ,;loalogi;l Trinit:ttis'" (5. 255-314). 
Ats Cuunus gegen Ende des vergangenen Jahrhunderu neu entdeckt wurde, SUlnd 
zun!lchst seine Philosophie im Vordergrund des Interesses. Der nicht hoch genug zu 
veranschlagende Beitrag von Rudolf H:tubst!.u einem besseren Verständnis des Cusanu$ 
besteht vor allem darin, daß er die oft zu wenig beachtete theologische Dimension im 
Denken des Cusanus in du richtige Licht ger11ckt hat. Dadurch daß er sich nicht nur :tuf 
die bekanntrn spekulativen Werke des Cusanus stilute, sondern auch das große, fast 300 
Sermones umf:tuende Predigt-Werk sowie die bibeltheologischrn Opu5cub und 
pastor.llie Verbutbarungen des Nikolaus von Kurs heranzog, hat er die Cusanus-For-
schung auf eine ganz neue Textbasis gestelh. Orr Index drr ~5treifzUge" der die 
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zitienen Cusanus-Werke in chronologischer übersicht p~sentiert (5. 578-582), betegt 
d:lls sehr :ln5ch:llulich. Haub5! wolile dabei keineswegs den Theologen Cusamu gegen 
den Philosophen ;ausspielen. Wie die drei ertten Aufsätze der Einrllhrung (aus den 
Jahren 1958, 1964 ulld 197J) uigen, wolll(' er vidmehr die Einheit von Philosophie und 
Theologie in dem lebendigen Ganzen des cuunischen Denkens darlegen. In Auseinan-
dersetzung mit der neueren Cuunus-Forschung haI er seine AuHassuIlg dabei immer 
mehr präzisiert: Philosophie und Theologie stehen bei Nikobus von Kuts in einem 
innert'n Zusammenhang, ja bilden eine Einheit, die aber eine relative Unterschiedenheit, 
j:l Eigenstllndigkeit der heiden Bereiche nicht ausschließ. Sehr schön verdeutlich t er du 
an Grundgedanken des Cusanu! wie ~GOtt 31s die absolute Vorau5$t'tz.ung von allem", 
~d:15 desiderium naturale-, ~fides !upponit el perficit intellectum" und ~theologia facilis" 
(5.5)-75). 
Der erue Hauptteil ist dann dem cusanischen Denken ober Gou und die Welt 
gewidmet. Mit diesem Thema haI !ich Haubst vom Beginn !einer wi!senschaftlichen 
Laufbahn an immer wieder befaßt, zum ersten Mal 1936 in seiner .. Wissenschaftlichen 
(Abschluß.)Arbeit" am Trierer Priesterseminar unter der überschrift "Das Bild des 
Einen und Dreieinen Gones in der Weh nach der Spekulation des Nikolaus Cusanus", 
dann in seiner gleichnamigen, 1952 veröffentlichten Dissertation. Jetzt gibt er im 
neunten, ganz. neu erarbeiteten Streifzug uber die "analogia Trinitatis· einen höchst 
interessanten Ruckblick auf uber funflig J3hre seiner Cusanus·Studien (5. 255-324). 
Haubst hat in dieser Zeit jedoch nicht nur das Thema der trinit:uischell Analogie 
\'ertieft; er hat seine Untersuchu ngen auch ausgeweitet auf die Gotteslehre des Cusanus 
insgesamt. Davon zeugen die anderen Streifzuge des ersten H3upueiles. Am Beginn 
Steht ein Beitrag zur Lehre vom verborgenen Gott bei Cusanus, vor allem zu der Schrift 
Oe Deo abscondito. Meisterhaft versteht es Haubst. dieses Thema in den Geumtzusam· 
llIenhang einzuordnen. So wird Cusanus nicht zu einem Agnostiker oder Vertreter einer 
reinen theologia negativa, sondem es wird deutlich, daß sich "die Verborgenheit Goues, 
das GottSuchen, die Offenbarung Gotte! in Je.sus Christus und ein zunehmendes 
Goufinden" (5. 87) bei Cusanus gegenseitig bedingen. Im zweiten Beitrag weitet er den 
Blick, benimmt die Stellung des Cusanus in derabendllindischen Tradition dertheologia 
negativa und konfrontiert diese mit dem ona.siatischen Oenken, dessen Vertreter sich 
heute zunehmend fUr Cusanus interessieren. 
Es folgen neu erarbeitete Beitr:l.ge z.u den zwei GrundvorneIlungen des Cusanus, dem 
Leitwon des .. eai.Kidentia opposiwrum" und der "docta ignor:llntia", das Haubst mit 
J. Stallm~ch als .. Weisheit des Nichtwiuens" übersetzt. Das CU$ani!che Verst!lndnis der 
Welt im Lichte Gottes wird in dem bedeutsamen neu erarbeiteten Streihug ~Das 
Werden können der Welt und die Wirklichkeit GOlteS" und in dem schon frilher 
veröffentlichten Beitrag ober den .. Evolutionsgedanke(n) in der cusanischen Theologie" 
dargelegt. Bcitr!lge zur Idee der .. Analogia enlis", die, wie Haubst gegen manche 
Zweifler klarstellt. das Denken des Cusanus bestimmt, und zum cusanischen Verst!lnd-
nis der Teilhabe (.Am Nichueilnehmbaren teilhaben") sowie ein Streift.ug uber 
"Christliche Mystik im Leben und Werk des NvK" runden den enten Teil ab. Immer 
wieder treten dabei die VorzUge dieses Buches zutage: die tiefe Vertrautheit des 
Verfassers mit dem gesamten Werk des Cusanus, die Verbindung von historischen 
Der.ailuntersuchungen mit theologischen Durchblicken, die Einordnung der cusanischen 
Theologie in die Geschichte des :IIbelldl1ndischen Denkens, j:ll, durch Einbeziehen 
osusiatischer P3ralJelen, in die Geschichte des menschlichen Denkens Oberhaupt. 
Der zweite Teil der .Streifzüge" ist der Chn'stologie gewidmet: "Von der Selbnerfah-
nlns des Menschen zu Je!us Christus als dem Vollender von Mensch und Universum." 
Auch dieses Feld h:llt Haubst schon sehr frllh erforscht, n:l.mlich in seiner 1956 
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veröffentlichten Habilitationsschrift ~Die Christologie des Nikol~u$ von Kues·, Die 
fUnf Streifzuge des :tweiten Teites fohren diese Arbeit weiter. Der gegenuber der 
Schol:lSIik entscheidende Neuansatz der Christologie bei der Selbsterfahrung des 
Menschen bringt diese ChriStologie, wie der erste Streifzug des zweiten Teiles zeigt, in 
eine Uberraschende Nlihe zur modemen Christologie, vor :lllern z.u der von Kar1 Rahner. 
Die große Bedeutung der cusan;5chen Christologie fUr den Dialog der Religionen wird 
deudich in dem Beitrag uber die n Wege der ch ristologischen manuductio in Oe pace 
fid ei~, wlihrend die Untersuchung uber den Satz des CU$.lInU$ .Christus ist uns nllher als 
Bruder und Freund" mehr die spi rituelle Dimension des cusaniKhen ChrislUsverständ-
nisses beleuchtet. Um dem falschen Eindruck zu wehren, in der ChriStologie des 
Cusanus habe der Glaube an das Kreuz. keinen Platz, hat Haubst z.wei frOhere 
Veröffentlichungen umgearbeitet und erg~nll zu dem Streifzug IV: .Die geistliche 
Geburt des Sohnu Gottes in den Herzen und das erlösende Todesleiden Jesu." Wie seh r 
es Cusanu$ darum ging, die Marienverehrung christozentrisch ausz.urichten, z.eigt der 
große Beitrag uber "Nikolaus von Kues in der Geschichte der Marien\lerehrung", der 
den z.weiten Teil beschließt. 
Cusanus hat bekanntlich sein Leben vor allem der Verkundigung des Evangeliums und 
der Reform der Kirche gewidmet. Mit den theologischen Grundlagen dieses seines 
Wirkens befaßt sich der dritte ekklesiologisch orientierte Teil, der ebenso wie der 
chriStologische fUnf Streifz.Uge umfaßt. Hier bnn HaubSt z.war nicht auf eine eigene 
monographische Abhandlung als Grundlage verweisen. Doch die ronf Streifz.uge, vor 
allem der vierte, uber die "Gru ndz.Uge der cusanischen Ekklesiologie" zeigen, daß er 
auch dieses Feld cusanischen Denkens eingehend erforscht hat. Die von HaubSt 
geWählte Überschrift z.um ganz.en dritten Teil BDie ökumenischen Sin nStruktur der 
Kirche Jesu Christi" unterstreicht, daß es HaubSt gleichzeitig um die historische und um 
die aktuelle Bedeutung der cusanischen Idee der .. concordantia catholica" geht. Die 
beiden ersten Streifz.uge .. Nikolaus \Ion Kues als Wegweiser zur Einheit" und 
.. Katholischer Ökumenismus - ökumenische Kirche" belegen das eindrucksvoll. Es 
folgt ein AufsalZ zur Leitidee der .. repraesentuio" bei Nikolaus von Kues und der schon 
genannte noch weiter ausholende Beitng ober die Grundzoge der cusanischen 
Ekklesiologie. Die ökumenische Perspektive h!llt sich auch im fUnften und letzten 
Beitng uber das" Wort als BrOI" durch. 
Zusammenfassend kann man ohne Zögern sagen: die hier vorliegenden "StreifzUge" 
sind das Standardwerk uber die Theologie des Cusanus und werden es wohl noch lange 
bleiben. Es iSt Haubst gelungen, was er sich laut Vorwort (S. XVII) \'orgenonlmen hat: 
.. die Öffnung des Blicks fUr die lebendigsten Motive des cusanischen Denkens, die 
gende heute wieder Wege weisen können." 
Die zweite bedeutende Veröffentlichung, die Rudolf Haubst noch vor seinem Tode 
herausbrachte, ist die .. Praefatio generalis" zur Edition der Predigten des Nikolaus von 
Kues. Bis zu Beginn unseres JahrhundertS wurden die Predigten des Cusanus, fast 300 an 
der Zahl, wenig beachtet. Man kannte nur die AUSZUge, die der französische HumaniSt 
Jacques Lef~vre d'Etaples angefertigt und unter dem Titel Excitationes ex sennonibus 
R. P. Nicolai de Cusa cartlinalis in der Pariser Ausgabe der Opera Nicolai Cusani (151.) 
veröffentlicht halte, Ern in neuerer Zeit erwachte das Interesse an diesem Teil des 
cusanischen Werkes. Nachdem Edmond Vansteenberghe 1920 in seiner Cusanus-Bio-
gnphie auf die Bedeutung der Predigten hingewiesen und einen (allerdings unzulängli-
chen) Überblick gegeben haue, setzte nach den Worten von Joseph Koch die im strengen 
Sinne wissenschaftliche Erforschung des Predigtwerkes 1929 ein mit der von Ernst 
Hoffmann und R~mund Klibansky besorgten Edjtion und übersetzung der Predigt 
.. Dies unctificaws . joseph Koch selbst edierte einige weitere Predigten und veröffent-
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lichte 1942 als Frucht seintT langj~hrigen Beschllhigung mit dem Thema ein "Kritisches 
Verzeichnis !!lmtlicher Predigten", das in viden Punkten auch fOr die heutige Edition 
noch grundlegend ist. Die ersten 19 in diesem Verzeichnis aufgefUhrten Predigten 
erschienen 1952 in einer von J. Sikora und E. Bonenst!ldl besorgteIl deutschen 
übersetzung. In der Nachfolge von joseph Koch nahm Rudolf Haubst eine kritische 
Ausgabe aller Predigten in Angriff. Schon 1950 haue ihm die Cusanus-Commission der 
Heidelberger Akademie der Wissenschaften, die seit 1932 die Open. omnia des 
Kardinals herausgibt, diese Aufgabe anvertraut. 1960 grllndete Haubn dnu an der 
Universitllt M:ainz das ~InSlitut der Cus:anus-Gesellschaft fOr Cuunus-Forschung", das 
1980 ml.ch Trier verlegt wurde. Im Hinblick :&uf den außerordentlichen Umfang des 
cusanischen P~digt-Werkes (fast 300 Predigten) wurde 1967 mit der CU5:&nus-Commis-
sion der Heiddberger Akademie die Auf teilung der Edition in vier B1nde (Band 
XVI-XIX der Oper.a omnia) und jedes Bandes in eine Reihe \Ion faszikdn vereinban. 
Inl Jahre 1970 konnte der erste von R. Haubst zusammen mit M. Bodewig und 
W. Kr.tmer her.ausgegebene Faszikd erscheinen; es folgten 1973, 1977 und 1984 die 
Faszikel 2-4. Jetzt endlich, nach mehr als 20 Jahren iSt mit Erscheinen des fuzikels 0 
die Edition des enten Sermones-Bandes abgeschlossen, der die Predigten I-XXVI aus 
den Jahren 1430-1441 enth1lt. 
Der hier zu besprechende Faszikel 0 enth11t vor allem die von R. Haubst er.arbeitete 
Praefatio gener.alis zur Predigtedition insgesamt (S. IX-LXI des Bandes XVJ). 
Zun!lchst weist Haubst nach, daß die Predigten keineswegs bedeutungslose Zutaten zu 
den spekulativen Werken sind; nach den Auuagen des Cusanus selbst bilden sie die 
Mitte und das Zid seines ganzen Denkens. Die Pn.efllttO gibt dann einen überblick über 
die Handschriften. He.-von.uheben ist vor :&lIem du AULOgraph Cod. Cus. 220, das 
allerdings nur die Predigten enth!lt, die Cusanu$ in seiner frUhen Zeit in Koblenz, Trier. 
Mainz und anderswo gehalten hat, bevor er Bischof \Ion Brixen wurde. Wichtig sind 
ferner die beiden Vatikanischen Kodizes, Vat.lal. 1244 und 1245, in denen Cusanu$ in 
den Jahren 1456-1459 seine Predigten ummeln ließ. und noch einige andere 
Sammelhandschriften. Ein weiterer Abschnitt besch!lftigt sich mit der An und Weise, wie 
CusanU$ seine Predigten konzipien und gehalten hat, und weist :&uch dar.auf hin, wie er 
sich immer mehr von dem scholastischen Muster gelöst und am Bibehext orientien hat. 
Der folgende Abschnitt über die Chronologie der P~digten zeigt. wie die Forschung 
teilweise zu einer gegenüber dem Ven.eichnis von). Koch neuen Z1hlung der Predigten 
gefuhn hat. Vor allem die von Koch als erste Predigtgez'hlte Predigt vom 27. Mai 1431 
ist jetzt auf PlatZ IV gerutSCht; die Predigt X IX nach dem Verzeichnis von Koch, eine 
Weihnachupredigt, figurien jetzt als Predigt I, datien auf den 25. Dezember 1430. Ein 
überblick uber die Geschichte der Editionen und über die Grundslue der vorliegenden 
kritischen Edition beschließt die Praefatio gener.alis. Auf die Pr.aefatio gener.alis folgt 
eine spezielle Einleitung zu den Sermones des enlen Bandes (S. LXIII -LXIX); darin 
wird vor allem auf die einzelnen Themen und Motive der Predigten hingewiesen. 
Den zweiten Teil des faszikels 0 fullen die von Heinrich Pauli mit großer Akribie 
er.arbeiteten Indices; sie bilden als Seiten 45)-543 den Abschluß des Bandes XV1. Es 
sind ingesamt fUnf Indices; Index biblicus, index auctorum. index nominum aliorum, 
index vocum locutionumque notabiliorum und index codicum. FUr die Erschließung des 
Bandes sind die Indices von unsch1ttbarem Wert. Sie werden, zumindest in manchen 
Teilen (etwa im ~index vocumM), auch dann ihren Wen nicht verlieren, wenn einmal die 
ganze Edition mit Hilfe der elektronischen Datenver.arbeitung erlaßt sein wi rd . 
Einige wenige Druckfehler dieser im ubrigen technisch perfekten Edition sind zu 
notieren; S.IV. Meiner statt Mainer; S. XXXII; nouverit stau novaverit; S. XLV; 
succurrunt stau seccurrunt. K. Reinhardt, Trier 
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ASCHENDORFF 
VERLAG~ 
Die Einigung Deutschlands 
und das deutsche Staat-Kirche-System 
Essener Gespräche zum Thema Staat und 
Kirche, Band 26. Mi! Beiträgen von Bun-
desminister a. D. Prof. Dr. Rupen Scholz-
Prof. Dr. Wolfgang Rüfner - Staatsmini-
ster Prof. Dr. Hans Joachim Meyer. 
ßri!>3nlC Diskussionsgegenslände waren 
z. ß. die Neuregelung des Schutzes vorge--
burtlichcn Lebens sowie die Eigentumspro-
blcmalik nach dem Einigungsvertrag vom 
31. August 1990, die " Kirche im Sozialis-
mus", die Rolle der Kirchen bei der .. fried-
lichen Revolution" im Herbst 1989 in der 
DDR und angesichts ihrer gegcnwänigcn 
Mindcrhcilcnsi lualion, die .. TOIalrevision 
des Grundgcsctzes", die politische Fordc-
rung nach Einfligung sog. sozialer Grund-
rechte in die Verfassung, die Wiederher-
stell ung einer freiheitlichen .. bürgerlichen 
Gesellschaft .. in den neuen Bundesländern 
und die Wiedergewinnung von Grundwer· 
ten mit Hilfe der Kirchen. Insgesamt über· 
wog - allch angesichts praktischer Schwie-
rigkeiten z. B. bei der Wiedereinnlhrung 
des Religionsunlcrrichts und der Militär-
seelsorge - die Zuversicht , daß sich die 
Kirchenartikel unseres Grundgesetzes wie 
in den alten so auch in den neuen Bundes· 
ländern bewähren würden. - 1992, X und 
171 Seiten, Paperback 48,- DM , ISBN 3-
402-04357-2. 
Essener Gespräche zum Thema Staat und Kirche 
Essener Gespräche zum Thema Staat und 
Kirche. Band 25. Mit Beiträgen von Staats· 
minister a. D. Prof. Dr. Hans Maier - Prof. 
Dr. Martin Honecker - Prof. Dr. Josef 
lsensee. 
Auf welche Weise und in welchem Umfang 
können Kirche und Christen heute im Rah· 
men staat lich gesicherter Freiheit der plu· 
ralistischen GesellschaO Orientierungsgrä-
Oen, Grundwertungen geben, an der Bil-
dung des sittlichen Grundkonsenses der 
Gesellschaft mitwirken und damit dem 
Staat in gemeinwohlrDrdcrlicher Weise 
einen Dienst leisten, ihm Kräfte zuruhren, 
die er selbst nicht bilden kann , von denen 
er aber lebt? Wegen der fortschreitenden 
Säkularisierung und einer sich verschärfen· 
den Sinn- und Wertekrise versuchte das 25. 
.. Essener Gespräch~ , diese rur das mensch-
liche Zusammenleben in unserem Gemein-
wesen entscheidenden Grundsatzfragen 
aus dem historisch.kulturtheoretischen , 
aus dem theologischen und aus dem ver· 
fassungsthcoretisch - staatsphilosophischen 
Gesichtswinkel zu betrachten und zu be-
antworten. - 1991 , XII und 179 Seiten , 7 
Abbildungen, Paperback 44,- DM, ISBN 
3-402-04355-6. 
Verlag AschendorfT Münster. 
Bezug durch jede Buchhandlung. 
Die Verantwortung 
der Kirche für den Staat 
ASCHENDORFF 
___________________________________ VE __ R_LA __ G ~ 
Nikolaus von Kues 
Erich Meuthen 
Nikolaus von Kues 
Skizze einer Biographie 
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ALBERT FRANZ 
Psychologie statt Philosophie? 
Überlegungen zu einem Grundproblem der Theologie heute
' 
Prof DDr. Reinhold Weier zum 6J. Geburtstag 
Ocr konkrete Anlaß des gestellten Themas, der fragestellung .,Psychologie 
statt Philosophie?- liegt. jedenfalls für theologisch interessierte und von 
der kirchlichen Lage betroffene Zeitgenossen, auf der Hand: Es ist die 
Diskussion um Eugen Drewermanns Ansatz einer psychologisch bzw. 
tiefenpsychologisch orientierten Theologie. Die Fragestellung ",Psycholo-
gie statt Philosophie?" umreißt jedoch ein Sachproblem derTheologic,das, 
von Drcwermann mit Vehemenz in die Debane geworfen, gegenwärtig 
zwar nicht an ihm vorbei erörtert werden kann, das aber die Gemüter wohl 
nicht zuletzt deshalb bewegt, ja binnen kirchliche Stürme entfacht, weil es 
von grundsätzlicher Bedeutung ist. Mit oder ohne Drewcrmann ist es für 
die Theologie von ihrer eigenen Sache her unverzichtbar, freiljch vor dem 
Hintergrund der wachsenden Aufmerksamkeit, die der Psychologie, 
näherhin der Tiefenpsychologie und Psychotherapie zugesprochen wird, 
um so drängender, sich den die Identität der Theologie betreffenden 
Grundfragen im Schnittpunkt dieser Wissenschaft bzw. Wissenschaften 
mit Theologie und Philosophie zu stellen. Um die Sache in diesem Sinne 
soll es im folgenden gehen, und hitr7U soll aus der Persf.ektive der 
Philosophie das kritische Gespräch mit Eugen Drewermann au genommen 
werden, d. h. es soll das Drewermannsche Anliegen einer Synthese von 
Theologie und Psychologie als Sachanliegen in dem Sinne ernst und 
deshalb kritisch in den Blick genommen werden, daß nach dem Ansatz, 
nach dem Fundament, nach dem Apriori, nach den Denkvoraussetzungen 
Drewermanns gefragt wird. Freilich kann nur der folgende Gang der Sache 
selbst erweisen, was somit unter .Perspektive der Philosophie- näherhin 
gemeint ist. Nicht kann und muß hier thematisiert werden, inwieweit 
Drewermann mit seinem Verständnis von Tiefenpsychologie auf der Höhe 
der fachspc7ifischen Diskussion ist. Insbesondere kann hier nicht erÖrtert 
werden, ob Drewermann mit sachlichem Recht Psychologie und Tiefen-
psychologie als Einheit nimmt, insofern er die Tiefenpsychologie als 
I Der Beitng ist die u.bcra~ilele Fassung einer öffentlichen Vorlesung an der 
Theologischen Fakulüt Trier, die am 15. Juni 1992 gehalten wurde. 
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Begründungswissenschaft auch bzw. vor allem der Psychologie ansieht.2 
Dieses weite und schwierige Feld muß den Spezialisten überlassen bleiben. 
Aus entschieden philosophischer Perspektive soll der Versuch Drewer-
manns kritisch nachvollzogen werden, eine neue, nämlich Psychologie in 
diesem Sinne einschließende Theologie zu konstruieren. 
Eine solche sachkri tische Perspektive verlangt methodische und nicht 
zuletzt emotionale Distanz zum leider weithin auf Showbusinessniveau 
herabgesunkenen Getümmel um den zur Rede stehenden "Fall". aber nicht 
um in einen abgehobenen Theorienhimmel zu entschweben, sondern um-
wie Hcgel sagt - wie die .. Eule der Mincrva"j. im Dämmerlicht, aus der 
Distanz, so aber um so schärfer und in der Sache engagierter, die 
eigentlichen Konturen des Problems zu erkennen, die schon nach Hege! im 
hellen Tageslicht unmittelbarer Auseinandersetzung, er$[ recht aber im 
gleisenden Licht gegenwärtiger medialer Vermarktung fast z.wangsläufig 
verblassen und wohl deshalb von vielen kaum mehr wahrgenommen 
werden können. Dazu ist es nötig, zunächst den Ansatz Drewermanns so 
präzise wie möglich auf den Punkt zu bringen und die leitenden 
Grundideen in ihrem Zusammenhang herauszustellen. Dies soll im ers[Cn 
Schritt geschehen, indem herausgearbeitet wird, daß und wie Drewermann 
Tiefenpsychologie als Grundlegungswissenschaft der Theologie verstehen 
und damit an die Stelle der Philosophie treten lassen möchte. In einem 
zweiten Schritt soll dann der sach liche Hintergrund dieser Vorstellung 
erhellt werden, indem deren Ort im neuzeitlichen Denken, deren AbkünI-
tigkeit aus typisch neuzeitlichen Denkvoraussetzungen, hervorgehoben 
und so der Horizont aufgezeigt wird, in dem Drewermanns Synrhesever-
such von Theologie und Psychologie sich offensichtlich, wenn auch sich 
selbst kaum bewußt, steht und bewegt. In einem dritten und letzten Schritt 
soll en, ausgehend von dem sich aus den ersten beiden Schritten ergebenden 
sach lichen Kern der Kontroverse um Drewermann, mögliche Perspektiven 
eines sachbezogenen Gesprächs aufgezeigt werden. 
1 In einer ausführlichen Anmerkung zur Frage des Zusammenhangs von Historie 
und Mythos bei der jesusüberlieferung sagt Drewermann z. S.: ~ Vor allem kommt es 
darnuf an, den Formenreichtum der jesusüberlie(erung selbst von der Tiefenpsycho-
logie her zu begründen und die Formgeschichte aus der Soziologie in die Psychologie 
zu übersetzen." E. DREWERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese, Bd. I: Die 
Wahrheit der Formen. Traum, Mythos, Märchen,Sageund Legende, Olten 1984, ' 1992, 
Bd. 11: Die Wahrheit der Werke und der Wone. Wunder, Vision, Weissagung, 
Apokalypse, Geschichte. Gleichnis, Olten 1985, ' 1992, hier: Sd. 11, 766, Anm. 
) G. W. F. HEGEL, Grundlinien der Philosophie des Rechts oder Naturrecht und 
Staatswissenschaft im Grundrisse (11: DERS., Sämtliche Werke. jubiläumsausgabe in 
zwanzig Bänden, Bd. 7), Stungan - Bad Cannstan '1964, 37. 
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I. Der Ansatz Drewermanns: Tiefenpsychologie als Grundlegungswis-
senschaft von Theologie 
Gegner und Befürworter stimmen untereinander und mit Drewermann 
selbst weitgehend darin überein, daß es dessen Grundanliegen sei, der 
Theologie mithilfe der Tiefenpsychologie sozusagen neues Leben einzu-
hauchen. Doch in welchem Sinne? Der springende Punkt ist: Es geht 
Drewermann nicht nur um eine belebende Ergänzung und dememspre-
eh ende Korrektur bisheriger Theologie durch die Dimension des Psycho-
logischen, es geht ihm um nicht mehr und nicht weniger als um eine die 
Theologie insgesamt betreffende und grundlegend verändernde tiefenpsy-
chologische Fundamentaloption, d. h. darum, mit Hilfe der Tiefenpsycho-
logie der Theologie von heute überhaupt erst wieder "zur Rückgewinnung 
ihres eigenen Ursprungs"'4 zu verhelfen. also Theologie auf Tiefenpsycho-
logie als Grundlegungswissenschaft aufzubauen. Durch den Rückgriff auf 
die Tiefenpsychologie soll Theologie überhaupt erst zu dem umgestaltet 
werden, was sie eigentlich ist und sein soll, soll ihre im Laufe der 
Jahrhunderte angestaute Selbstentfremdung, ihre "gefühlsunterdrückende, 
subjektferne, entfremdete Einseitigkeit"'~ aufgebrochen werden. Ange-
strebt ist ausdrücklich eine .. Integration der Psychoanalyse in die theolo-
gischen Zemraldisziplinen: Moraltheologie, Exegese und Dogmatik"" mit 
dem Ziel .. einer Neubesinnung, in welcher Psychotherapie und Seelsorge, 
Tiefenpsychologie und Theologie ihre gemeinsame Wurzel in der Seele des 
Menschen wiederentdecken"1• Bei der Bestimmung dessen, was er dabei 
unter Psychotherapie. Psychoanalyse und Tiefenpsychologie versteht, 
bezieht sich Drewermann ausdrücklich auf Sigmund Freud, Ca rl Gustav 
Jung und Jean Paul Sartre als .,Vorbilder"', die er gewissermaßen als 
Vollender der mit den Namen Kant, Hegcl und Kierkegaard verbundenen 
Philosophie bezeichnet, insofern sie nämlich Philosophie in Tiefenpsycho-
logie weiterentwickelt haben. Zumindest in diesem Sinne bezeichnet er 
Sigmund Freud sogar einmal als die .. größte Persönlichkeit unseres 
Jahrhundens".· In philosophischer Rücksicht ist der entscheidende 
Gesichtspunkt dieser Auffassung Drewermanns der immer wieder verbal 
bestrittene, hier aber deutlich zutage tretende und in der Sache bestim-
mende FundamelHal- und Universalanspruch einer aus der Philosophie 
• DREwERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese (s. Anm. 2), 11120. 
, DREWER.M.ANN, "An ihren Früchten sollt ihr sie erkennen" . Antwort auf Gerhard 
Lohfinks und Rudolf Peschs "Tiefenpsychologie und keine Exegese", Olten sl992, 
35. 
, Ebd. 14. 
, Ebd. 12. 
I Ebd. 
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abgeleiteten, diese so aber überwindenden Tiefenpsychologie. In der Sache 
beruht diese Auffassung darauf, daß die Seele, "die Psyche". als das Wesen 
des Menschen genommen wird, und daß dementsprechend "Einsicht in die 
innere Natur des Menschen" grundsätzlich durch jene .. Kenntnis des 
Menschen" erfolgen soll, "wie sie Sigmund Freud z. B. aus der Biologie 
und der Metapsychologie seiner Triebtheorie zu gewinnen hoffte",' Die 
Frage nach dem Grund der Möglichkeit, von Menschsein überhaupt zu 
sprechen, soll also tiefenpsychologisch. d. h. wissenschaftlich, naturwis-
senschaftlich gelÖSt werden können. An die Stelle der philosophischen 
Ur-Frage nach der Arche, dem Wesen des Menschen, tritt die Erforschung 
der Arche-Typen, der faktischen Bedingungen, unter denen sich Mensch-
sein vollzieht, tritt die Erforschung der psychischen Konstitution. In 
diesem Sinne zielt Drewermann mit seinem wissenschaftlichen Projekt zur 
Belebung und Rettung der Theologie auf "Rückgewinnung der Tiefen-
schichten der menschlichen Psyche", weil so, mjt dem Rückgriff auf die 
.,Archetypen", die "allgemeinmenschheitlichen Strukturen des Psychi-
schen" als .. Grundformen des Erlebens und Denkens", also nicht nur die 
menschliche Psyche als solche, d. h. in ihrer fakt ischen Struktur, erkannt 
werde, sondern weil damit eo ipso, und nur so, das Wesen des Menschen, 
und zwar des Individuums wie der Menschheit überhaupt, und weil nur so 
schließlich das Re ligiöse als zu diesem Wesen des Menschen gehörige 
Dimension zum Vorschein komme. 1o Mit dem Begriff der "Archetypen" 
greift Drewermann, wie allgemein bekannt, auf c.G. Jung zurück, freilich 
ohne mitzubedenken, daß er gerade damit einen ursprünglich im Horizont 
der Metaphysik angesiedelten, etwa bei Plotin zu findenden Begriff 
aufnimmt. 11 Davon sieht Drewermann ab, er nimmt die auf die Dimension 
des Psychischen reduzierte Archetypenlehre c.G. Jungs auf, wobei im 
übrigen die größere Nähe Jungs zur Gnosis als zur philosophischen 
Tradition nicht übersehen werden sollte, um dann allerdings dieser 
Archetypen lehre Zeiten und Kulturen übergreifende Valenz zuzuspre-
chen: 
.. Denn nur in den Archetypen und in den Gefühlen liegt das Einende und 
Verbindende zwischen den Kulmren und Religionen allerZeiten und Zonen ... 
In allen Menschen lebt ein unbewußtes Wissen um ein Absolutes, das in allen 
Menschen gegenwärtig ist und aus dem alles Bewußte hervorgeht, und nur auf 
dieser Ebene des Archetypischen ist eine hermeneutische Verbindung über die 
zeitliche Distanz von Jahrtausenden hinweg denkbar und möglich."ll 
• DREwERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese (5. Anm. 2), 1163. 
I Q Ebd. 1167-70. 
11 S. hierzu: W. BEIERWALTES, Denken des Einen. Studien zur neuplatOnischen 
Philosophie und ihrer Wirkungsge.schichte, FrankfunIM. 1985, z. B. 73 H. 
Il DREWERMANN. Tiefenpsychologie und Exegese (5. Anm. 2), 1170f. 
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Von daher ist es nur konsequent, daß Drewermann der Dogmatik von 
heute vorhält, sich immer noch .. in der schon im 2. Jahrhunden 
begrundeten Manier eher von der (griechischen) Philosophie als von den 
Tiefenerfahrungen der menschlichen Psyche her zu verstehen" ,ll Dem und 
mehr noch einer ausschließlich äußerlich-objektivierend vorgehenden, 
einseitig historisch-kritischen Exegese will Orewermann seine ",riefenpsy-
chologische Betrachtung" gegenüberstellen, aber nicht nur, um jene zu 
ergänzen, sondern weil nur so von .. innerer Begründung und Notwendig-
keit" von .. innerer Berechtigung und Wahrheit" in der Theologie gespro-
chen werden könne." Begründung, Notwendigkeit und schließlich Wahr-
heit sind damit aber zu letztlich tiefenpsychologischen Größen, zu 
Funktionen der Psyche, zu psycho-Iogischen Begriffen geworden. 
Drewermann geht noch einen Schritt weiter: Einzig die Tiefenpsycho-
logie ist nach ihm in der Lage, und damit erweitert er konsequent deren bei 
ihm selbst in erSter Linie auf die Theologie bezogenen Fundamentalan-
spruch und erklärt sie zur Grundlegungswissenschaft schlechthin, "die 
Spaltung zwischen Subjekt und Objekt, die dem modernen Wissenschafts-
begriff wesentlich zugrundeliegt, durch die Erfahrung eben jener Einheits-
erfahrung zu überwinden, die jedes wirklich religiöse Leben ausmacht". 15 
Zwar lehnt es Drewermann zugleich ausdrücklich ab, die Tiefenpsycho-
logie als .. Universalwissenschaft" zu bezeichnenY' Doch verrät gerade 
diese seine verbale Ablehnung noch einmal den in der Sache umfassenden 
AnJ;pruch der Tiefenpsychologie: 
.. Keinesfalls betrachten wir die Tiefenpsychologie dabei als eine ,Universalwis-
senschaft' oder als eine Form von Religionsersatz; im Gegenteil sind wir uns der 
Grenzen und der Unzulinglichkeit der Tiefenpsychologie gerade angesichts der 
unendlichen Weite des Mythos durchaus bewußt. Wohl aber wagen wir zu 
hoffen, daß das tiefenpsychologisch verminclte Symbolverstindnis eines Tages 
einem tieferen Verstehen der Chiffren des Daseins weicht. Von der Dreiheit der 
Bedeutungsachsen des Mythos: Natur, Gesellschaft und Psyche. erlaßt die 
Tiefenpsychologie nur den Bereich des Psychischen, ohne die Macht zu 
besitzen, dieselben Bilder in den Ordnungsstrukturen der Gesellschaft und der 
Natur wiederzuerkennen und auf diese Strukturen sinnvermiuelnd einzuwir-
ken."11 
Der hier explizit zwar abgewiesene, unterschwellig nichtsdestoweniger 
festgehaltene und wirksame Universalanspruch der Tiefenpsychologie als 
11 Ebd.1I18. 
I. Ebd. IU41. I' Ebd. 11/ 26. 
I' Ebd. 11134. 
11 Ebd. 11/789. 
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Grundmuster und Universalmodell für Wissenschaft und schließlich für 
den Umgang mit der Wirklichkeit überhaupt, ist hier darin enthalten, daß 
Wirklichkeit erkennen nach Drewermann heißt, ihre .. Chiffren" nach Art 
der Tiefenpsychologie jeweils zu verstehen, sie also zu de-chiffrieren, um 
so "Macht zu besitzen", auf die versch iedenen D imensionen der Wirklich-
keit .. sinnvermittelnd" einzuwirken. Dementsprechend tritt zugleich, 
gewissermaßen unter der Hand, an die Stelle der philosophischen und 
theologischen Urproblematik, was denn überhaupt ist, was Wahrheit, 
Einheit und Wirklichkeit schlechthin meint, und wie d iese zu erkennen ist, 
die Setzung von Natur, Gesellschaft und Psyche als mythisch genommener 
und zu emziffernder Letztgegebenheiten. Es kann also kaum bezweifelt 
werden: Die menschliche Psyche, der Gegenstand der Tiefenpsychologie, 
ist für Drewermann das unhintergehbare Apriori, der Ausgangspunkt, das 
Grundmuster menschlichen Selbst- und Weltverständnisses schlechthin, 
und in diesem Sinne auch der Grund der Möglichkeit, der Ausgangspunkt 
von Theologie, von Religion überhaupt. Die Dechiffrierung der sich im 
mythisch-ungründigen verlierenden Psyche ist der eigentliche Ansatz-
punkt jeder Wissenschaft, vor allem auch der Theologie. Ausdrücklich 
bezeichnet Drewermann die .,menschliche Psyche", die er identifiziert mit 
dem "inneren Menschen", als das "a priori von (christlicher) Religion und 
Theologie, insofern dort "das Drama von Tod und Auferstehung arche-
typisch vorbereitet ist" .18 
Damit aber ist die Philosophie als Philosophie sozusagen auf den Plan 
gerufen, da es nicht nur um den Status der Phi losophie innerhalb der 
Theologie, sondern um das grundlegende Selbst- und Wahrheitsverständ-
nis von Theologie und Philosophie überhaupt geht. Das Problem ist 
nämlich: Kann die Grundfrage nach dem Sachgehalt dessen, was Philoso-
phie und Theologie auf je spezifische Weise, aber doch letztlich einander 
nicht widersprechend, als begründete Einsichten bzw. geglaubte Wahrhei -
ten über den Menschen, die Welt und Gott formulieren, kann diese 
Grundfrage auf der Basis des psychologisch genommenen Subjektes 
Mensch - und nur auf dieser Basis - entschieden werden? Ist die 
Tiefenpsychologie also die eigentlich grundlegende Anthropologie, die 
eigentliche Philosophie des Menschen, deren allerdings unlösbare Pro-
bleme schl ießlich die Theologie zu beantworten hat? Drewermann scheint 
dies in der Tat anzunehmen und vermitteln zu wollen, etwa wenn er in 
Sigmund Freud den eigentlichen Vollender Kants, in earl Gustav Jung den 
besseren HegeI, bereits in Ludwig Feuerbach v. a. einen Psychologen und 
11 DREWERMANN, Strukturen des Bösen, Bd. JJI: Die jahwistische Urgeschichte in 
philosophischer Sicht, Paderborn 11982. 531. 
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" 
in Jean Paul Sanfe einen Psychoanalytiker sieht, in der Theologie aber, 
besser: in der GestaltJcsu, jenes "Gegenüber'" hierzu erkennt, das allein das 
in der Tiefenpsychologie .artikulierte menschliche Fundamentalproblem 
der Angst beheben kann, In der Sprache Drewcrmanns: .. das Gegenüber 
einer Person, die uns von Gott her zeigt, wie wir mitten im Sturm 
trockenen Fußes über das Wasser gehen können"." 
In welchem Horizont denkt Drewermann so, von wo her erscheint es 
ihm einsichtig und sachgerecht, Philosophie im dargestellten Sinne 
tiefenpsychologisch aufzuheben bzw. aufzulösen und dementsprechend 
die Psyche zum Ausgangspunkt, zur Matrix, zum Anknüpfungspunkt 
seiner Theologie im Menschen zu erkJären? Dies ist die Frage des zweiten 
Abschnitts. 
2. Der Hintergrund: Faktizität als "Prinzip" 
Drewermanns Plädoyer für die Tiefenpsychologie in der Theologie ist für 
viele v. a. deshalb Anstoß erregend, weil er sich damit absetzt vom 
historisch-kritischen Ansatz der Exegese und, weiter und grundsätzlicher, 
vom inhaldich-objektiv, vom objektivistisch bestimmten und deshalb, so 
Drcwermann, prinzipiell veräußerlichten Wahrheits- und Selbstverständ-
nis der bisherigen Theologie insgesamt. Drewermann stellt in Konsequenz 
seines tiefenpsychologischen Aprioris ausdrücklich und prinzipiell .. das 
Innere des Menschen" der" Welt der äußeren Fakten" gegenüber. lO Das 
"Innere", die "Psyche" ist für Drewermann der .. eigentliche Ursprungsort 
religiöser Erfahrung"2l, und erst von hier aus wird, in sekundärer und 
davon abgeleiteter Weise, die Geschichte und die Natur für den Menschen 
hinsichtlich seiner .. ewigen Fragen von Herkunft und Ziel, von Geburt und 
Tod, von Angst und Vertrauen, von Sinn und Enttäuschung, von 
Verzweiflung und Hoffnung, von Schuld und Vergebung"z.z bedeutsam. 
Auf den ersten Blick könnte es nun scheinen, als schließe sich 
Drcwermann damit jener philosophischen und theologischen Tradition 
an, die v. a. mit den Namen Augustinus, Ansc1m von Canterbury, Meister 
Eckhan und nicht zuletzt Nikolaus von Kues verbunden ist und - bei aller 
No[wendigkeit der Differenzierung im einzelnen - mit ihrer lebendigen, 
cor und intellectus, Herz und Vernunft, Mystik und Systematik, umgrei-
fenden Ganzheitlichkeit in der Tat dem veräußerlichten theologischen und 
philosophischen Rationalismus, v. a. der Aufklärung und der Moderne, 
., DREWERMANN, .. An ihren Fruchten sollt ihr sie erkennen- (s. Anm. S), 61. 
10 DREwERMANN. Tiefenpsychologie und Exegese (s. Anm. 2), 11/36. 
11 Ebd. 
U Ebd. U49. 
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gegenübersteht. Greift Drewermann nicht, wenn auch auf seine Weise, auf, 
was bereits Augustinus in seiner Schrift De vera religione eingefordert hat: 
"Redi in teipsum, in interiore homine habitat veritas - Kehre in dich selbst 
zurück, im Inneren des Menschen wohnt Wahrheit"?2l 
Es ist nicht zu bestreiten: Wo Drewermann von "mystischen Erfah· 
rungen" sprich[H und diese gegenüber rationalistisch veräußerl ichter 
Theologie einfordert, wird seine Sprache nicht selten besonders dicht und 
ansprechend, ja geradezu faszinierend bilderreich und poetisch. Er sagt 
darin vieles, was nicht als oberflächliches Psychologisieren abgetan zu 
werden verdiene, womit er vielmehr in der Tat den Finger in offene 
Wunden neuzeitlichen Theologieverständnisses und heutiger Pastoral legt. 
Gewiß nicht zufällig wird dies von vielen als menschlich hilfreich und 
religiös aufbauend empfunden. So profiliert er z. B. die mystische 
Religiosität des Christentums gegenüber nichtchrisdichen Entgrenzungen 
von Ich und Nicht-Ich, etwa im Buddhismus, folgendermaßen: 
"Demgegenüber hat der jüdisch-christliche Personalismus den größten Wert 
darauf gelegt, die eigene Individualität und Personalität so intensiv wie möglich 
zu betonen, nicht um einem ungehemmten Egoismus und einer zügellosen 
Egozentrik das WOrt zu reden, sondern in der Uberzeugung, daß der Mensch 
mehr ist als eine Muschel am Strand, als ein Blatt am Baum, als eine Schneeflocke 
im Sturm oder als ein Atemhauch im Wimer. Mag auch die Zone des bewußten 
Ichs ticfenpsychologisch sich ausnehmen wie eine Nußschale auf hoher Sec, so 
ist sie es doch, in welcher die Fracht sich birgt, die zum anderen Ufer gelangen 
soll."15 
Soviel unbestreitbar Wahres aber über das Innere des Menschen hier in 
lebensvollen Bildern gesagt werden mag. gerade weil es beim Inneren des 
Menschen nicht um irgend etwas geht, muß es erlaubt sein, ja ist es 
unverzichtbar, umso präziser den grund legenden Sachgehalt solcher Bilder 
herauszuarbeiten. Dann aber tritt der entscheidende Differenzpunkt des 
von Drewermann vertretenen tiefenpsychologischen Ansatzes zu r theolo-
gisch-mystischen Tradition umso deutlicher zutage. In welchem Sinne 
nämlich spricht Drewermann vom Ich und dessen mystischer Erfahrung? 
An einer für den Grundansatz aufschlußreichen Stelle sagt er im Zusam· 
menhang des .. Problems, vor dem jeder Mensch steht, der die Person eines 
anderen liebt", und überträgt dies ausdrücklich in die Dimension des 
Glaubens: 
2l AUGUSTINUS, Oe ven religione XXXIX, 72, 202; zitiert nach der Ausgabe von 
w. THIMME, Zürich JI983, 486. 
24 S. z. B. OREWERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese (5. Anm. 2), 11/343. 
lS Ebd. 11I344f. 
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.Er (i. e. der Mensch, A. F.] muß hinter den Fakten, Gedanken, Mitteilungen 
und Verhaltensweisen die Person und die Liebe des anderen glauben, und auf 
dem We~ dahin wird er die Person des anderen triiumen müssen, um sie zu 
lieben. Diese Triume aber sind nicht willkürlich und ,rein subjektiv', sie bilden 
vielmehr die subjektiven Erkennmisbedingungen, die Fenster in der M:tuer des 
Ichs, um den anderen in seiner Bedeutung, in seinem Gehalt und in seinem Wert 
zu erkennen. Unabhängig von dieser personalen Verschmelzung von ,Subjekt' 
und ,Objekt', von Innen und Außen, von Traum und Wirklichkeit, ist weder der 
Glaube noch Liebe verslehbar oder beschreibbar."Uo 
Der alles entscheidende Punkt ist: Der Überstieg des Menschen über 
sich hinaus zum anderen, und letztlich zu GOtt, geschieht mit Hilfe der 
Träume der Psyche. Die Träume sind "Erkenntnisbedingungen", ohne 
Träume also keine Erkenmnis, ohne Träume kein G laube. Der Weg des 
Menschen zum anderen und schließlich zu Gon öffnet sich gegen alle 
Barrieren verrationalisierter Äußerlichkeit in den, wie Drewermann selbst 
sagt ... hildernden Schichten im UnbewuBten der menschlichen Psyche", 
das als .. Vorrcflexes" ,.von wesentlich anderer Qualität als das Denken" 
iS1P 
Dies aber hat mit der augustinischen, Psyche und Geist (cor, mem, ratio, 
intel/eetus) umfassenden, personalen, freien, selbst-bewußten Seinsnarur 
des Menschen njchts mehr zu tun.lI Bei Augustinus wird der goltsuchende 
Mensch gerade nicht aufgespalten in eine an der Oberfläche angesiedelte, 
verobjektivierende Ratio und eine allein, wenn überhaupt, tiefenpsycho-
logisch erreichbare vorbewußte Tiefenschicht, die als solche nach Drewer-
mann nicht nur den Hintergrund, sondern den Grund des Menschseins 
darstellen soll. M. a. W.: In der Tradition wird das Subjekt gerade nicht als 
jenes unhintergehbare und unergründbare Faktum genommen, aus dessen 
interner Struktur und unbewußten Vollz.ügen, aus dessen Träumen es sich 
sch ließlich als heilsam, als angstbefreiend ergibt, an GOtt zu glauben. 
Augustinus bringt die entscheidende sachliche Differenz geradezu pro-
grammatisch auf den Punkt, wenn er den eben zitienen Satz .. redi in 
leipsum, in ;nteriore homine habitat veritas" weiterführt: .et si tuam 
naturam mUlabilem inveneris, transcende et le ipsum - und wenn du deine 
Natur als wandelbar gefunden haben wirst, so schreite auch über dich 
selbst hinaus."29 
u Ebd. 111770, Anm. 6. 
11 Ebd. 11177 1, Anm. 7. 
u V~. hierzu: W. ScHRADER, Die Erprobung der Mitte. Abbreviatur zu einem 
augustlOischen Topos (Anmerkungen und Exkurse), in: Perspektiven der Philosophie 
6 (1980) 237-268, v. a. 250 H. 
lt AUGUSTINUS, Oe vera rdigione (5. Anm. 23). ebd. 
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Die entscheidende Differenz besteht damit in folgendem: Bei Augusti-
nus und in der entsprechenden Tradition ist der Mensch das Wesen, das 
aufgrund seiner Geistnatur auf der Suche nach der Wahrheit ist, das um die 
Not der Wahrheitssuche weiß und diese dementsprechend intellektuell, 
psychisch und sogar physisch durchleidet. Die Wahrheit zu suchen und zu 
finden beunruhigt Geist und Ich des Menschen. Der Mensch besteht als 
Mensch also nicht aus einer Psyche, die Ängste hat und sich v. a. dieser 
ihrer Ängste zu entledigen sucht, er iS[ vielmehr das Wesen, das Wahrheit 
sucht, und zwar unabhängig davon, ob diese Wahrheit beruhigt, oder sogar 
selbst in Schauder versetzt, neu beunruhigt oder nicht. Nimmt man 
hingegen die Tiefenschichten der Psyche zum Ausgangspunkt, ja als 
Grund des Menschseins, dann geht es primär nicht um die Wahrheit, 
sondern um die Angst als solche, um d ie Befreiung des Menschen davon, 
.,statt vom Vertrauen in den Ursprung seines Daseins nur noch von Angst 
bestimmt zu sein".30 Deshalb sagt Drewermann: "Nur daran also ist alles 
gelegen: wie man den Menschen wieder bis in seine Träume, bis in seine 
Physis hinein erlösen kann von seiner Angst. "3 ~ Drewermann spricht also 
von Wahrheit, von GOtt, weil nach seiner Überzeugung nur so, und 
deshalb nur durch den Glauben, die Angst überwunden werden kann. 
Augustinus erkennt, erfährt und sieht ein, daß der Mensch in der Tat 
sch li eßlich im Absoluten, in Gott, nur in Gott Ruhe finden kann, aber er 
sucht nicht Gon, weil er Ruhe finden und von Ängsten befreit werden, 
sondern weil er die Wahrheit finden wi ll. GOtt ist nicht Mittel zum Zwecke 
der Beseitigung von Angst, die Ruhe des Herzens ist vielmehr Geschenk 
der Wahrheit. Die Wahrheit als Wah rheit, Gott selbst ist Ziel der Suche, die 
im übrigen nicht von Angst schlechthin freimacht, sondern Angst als 
"timor Domini" zu etwas für den Menschen von Grund auf positivem 
umformt.31 Wer in der Weisheit der Furcht des Herrn lebt, dem ist es 
möglich, mit seinen sonstigen Ängsten menschlich umzugehenH , er wird 
lO DREWERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese (s. Anm. 2), 11/33. 
II EbO. 11/34. 
l1 S. hierzu z. B. AUGUSTINUS, Enarratio in Psalmum 11, 9: .,servite Domino in 
timore: ne in superhiam vertat quoo dictum est, reges qui judicatis tcrram. Et exsultate 
ei cum tremore: optime subjectum est exsultate, ne ad miseriam valcre videretur quoo 
dictum est, servite Domino in timore. Sed rursus ne idirsum pergeret in effusionem 
temeritatis, additum est, cum tremore." (PL 36, 71). Vt;. auch ebd. LXIII, 16: "Ama 
ergo, et time: ama guoo promittit Deus, time quod mmatur Deus." (PL 36, 769). 
l) Der Gedanke fmdet sich mit dieser psychologischen Kon~~quenz freilich nicht bei 
Augustinus, doch weiß dieser sehr wohl um den Umgang mit Angsten, mehr noch, um 
die MÖ$lichkeit von deren Verwandlung durch die Liebe. Hinsichtlich der Sünde ugt 
Augustlnus (Enarratio in Psalmum CXVITI, sermo XXV, 7) z. H.: "Timor namque iste, 
quo non amatur justitia, sed timetur poena, servilis esr, quia carnalis est; ( ... ] Timore 
autem casto ipsa, quae hunc timorem foras mittit, peccare timet charitas, etiamsi 
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sich also auch nicht aus Angst vor der Angst der 11Iusion eines angstfreien 
irdischen Daseins auf tragische Weise ausliefern. 
Gon, die Wahrheit suchend finden und findend suchen, ist nach 
Augustinus aber möglich, weil der Mensch als Mensch, also bei seiner 
Wahrheitssuche im eigenen Innersten, nicht an eine bloß tiefenpsycholo-
gisch zu nehmenden Subjektivität, nicht an seine psychische Vcrfaßthcit als 
jene Letztgegebenheit Stößt, über die er nicht wirklich, sondern nur im 
Traume, hinaus kann. Ocr Mensch erkennt seine endliche Vcrtaßtheit 
vielmehr als seine "natura mUlabili5"', als seine faktische, der Veränder-
lichkeit ausgesetzte Natürlichkeit. die aber gerade nicht mit ihm selbst, mit 
seinem Wesen, mit seiner personalen Identität verwechselt werden braucht 
und darf, auch wenn sie zweifellos zu ihm gehön. So kann der Mensch nach 
Augustinus, und dies ist im übrigen seine Größe und seine Not, das 
Schicksal seiner freien Menschennarur, sich selbst von den Bedingungen 
seines Daseins unterscheiden, zu denen auch, aber nicht nur, seine faktische 
psychische Verfaßtheit gehört, und sich in den Horizont der absoluten 
Wahrheit hineinstellen. So wird sich der Mensch nach Augustinus 
schließlich begründet, ja aus dem letzten Grund, als .. imago dei", als Bild 
Gottes begreifen, darf sich also als vom Absoluten her bestimmt, darf sich 
von GOtt getragen sehen, und muß sich nicht als psychologisch oder 
biologisch zu nehmendes .. factum bmtum'" hinnehmen, dem zur Behe-
bung seiner von daher rührenden Daseinsangst nichts bleibt als seine 
Träume zu erforschen, um sich dann letztlich fideistiseh-fundamentali-
stisch an ein göttliches Du zu klammern. 
Aus all dem ergibt sich: Hier stehen sich nicht einfach zwei Positionen 
gegenüber, einerseits die traditionelle, metaphysische Fundierung des 
Menschen in Gon, andererseits die neuzeitliche, sogenannt wissenschaft-
liche Ermittlung der archetypisch verfaßten Tiefen der menschlichen 
Psyche, vielmehr kommt zum Vorschein, daß die letztere Auffassung die 
Dimension, in welcher Augustinus von Gott und Mensch, von Wahrheit 
schlechthin spricht, gar nicht erreicht und nicht erreichen kann: Der 
Hintergrund dieses ausdrücklich neuzeitlichen, psychologisch orientier-
ten Menschenbildes ist nämlich ein Wahrheit überhaupt auf pure Faktizität 
reduzierendes Denken, das den Menschen gar njcht mehr in seiner 
unableitbaren, personalen Wesensnatur zu begreifen versucht, sondern wie 
sequ:Hur ;mpun;tasi quia nee irnpunitatem judicat secuturam, quando arnore justitiae 
peccatum ipsum deputat poenam." (PL 37,1576). Vgl. auch ebd. Cx.xVII, 7: .. Cum 
autem per tirnorem conunent se a peccato, fit consueludo justitiae, el incipil quod 
dumm erat amari, et dulcescit Deus: et jam incipit homo propterea juste vivere, non 
quia timet poenu, sed quia amat aeternitalem. Exclusus eil ergo timor a charitate." (PL 
37, 1680f.). 
91 
selbstverständ lich von seiner faktischen evolutivcn Herkunft her verstehen 
zu müssen meint, ihn 50 aber als Produkt und Teil eines natürlichen 
Prozesses erklären muß, das aufgrund seiner von daher, letztlich sogar 
ausdrücklich vom Aufbau der Hirnrinde herrührenden psychischen 
Konstituion, zu ungründigcr Angst verurteilt ist und diese nur überwinden 
kann, indem es sich "jenseits des Meeres des Unbcwußten an ein anderes 
Ufer" rettet, an welchem der geglaubte "Gott auf uns wanet", falls man 
daran glaubt,l4 
Was einer solchen Auffassung damit aber versch lossen ist und 
zwangs läufig versch lossen bleiben muß, ist nicht cin seinerseits in sich 
geschlossenes und schließlich erstarrtes metaphysisches System, sondern 
die grundlegende Dimension und alles beStimmende Grundhalrung der 
fides quaerens intelleclum, d. h. die Offenheit und Dynamik des um 
Einsicht und Wahrheit ringenden und damit nie zuende kommenden 
Glaubens, der sowohJ hinsichtlich der Frage des Menschen nach sich selbst 
als auch und gerade in der Erfahrung der Wirklichkeit Gottes dem Zweifel 
ausgesetzt bleibt, dem der bohrende Stachel seiner nie überwindlichen 
Endlichkeit, die Not der Gottesferne, nie genommen ist, der immer sucht 
und immer findet, der so aber, in dieser Spannung, immer, prinzipiell, offen 
ist für die nie abgeschlossene, unausweichlich bleibende Frage nach Gott, 
nach der Wahrheit schlechthin . • Sic ergo quaeramus tamquam inventuri et 
sie inveniamus tamquam quaesiluri"' sagt Augustinus und bringt das 
Gemeinte damit auf den Punkt.}! Wer so glaubend sucht und findet und 
weitersucht, ~ird unter den zeitlichen Bedingungen unseres Daseins seine 
Zweifel und Angste gewiß nie endgühig los sein, aber er wird auch nie zu 
einem ideologisch verhäneten, weil angeblich abgerundeten, in Wahrheit 
aber gefährlich illusorischen Welt- und Gottesbild kommen, das angeblich 
keine Angst mehr kennt. 
Wenn eine ticfenpsychologisch ansetzende Theologie ihre Aufgabe 
darin sieht, wie Drewermann sagt, mit Hilfe einer .. archetypischen 
Hermeneutik der menschlichen Psyche"", von Drewermann .. Tiefenboh-
rung" (!) genannt, "die Theologie christlich-abendländischer Prägung 
insgesamt aus dem Ghetto ihrer Verstandeseinseitigkeit herauszufüh-
ren"n , dann ist dem also solange Recht zu geben und das Anliegen insoweit 
). DREWERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese (s. Anm. 2), 11/769. Zur 
Auffassung einer evolutiven Iierkunft des menschlichen Denkens und Fühlens aus der 
Materie siehe: DREWERMANN, Der tödliche Fortschritt. Regensburg ' 1990, z. B. 
)81 f. 
n De Trinitate IX. 1, 1 (PL 42, %1). 
J6 DREWERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese (s. Anm. 2), 1/66. 
31 Ebd.1/21. 
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zu unterstützen, als es sich gegen in der Tat nicht zu bestreitende 
Verengungen und schlimme Erstarrungen der Theologie und Philosophie 
wendel. Doch um welchen Preis geschieht dies, wenn hierzu die Tradition 
insgesamt durch einen tiefen psychologisch orientierten Ansatz ersetzt 
werden bzw. auf diesen hinauslaufen soll? Der Preis wäre jedenfalls dann 
zu hoch, wenn dies nicht nur die Verabschiedung erstarrter Lehrsätze 
bedeuten würde, sondern - allen gegcmciJigen Beteuerungen zum Trotz-
das Ende der prinzipiellen Offenheit und Kritikfähigkeit eines wirklich 
meta-physischen. d. h. auf keine faktischen Vorgegebenheiten, Axiome 
oder Lehrsätze festgelegten Denkens wäre, wenn es die Preisgabe jener 
suchenden und fragenden Grundhalrung der lides quaerens imellectum 
wäre, die metaphysisches Denken als Urhaltung der Offenheit menschli-
chen Geistes auf Wahrheit schlechthin auszeichnet. Dafür eingehandelt 
würden geradezu zwangsläufig neue, umso striktere und engere Festle-
gun gen auf endliche, aber Wahrheit beanspruchende Weltanschauungssy-
sterne. Dies mag dann, etwa wenn Tiefenpsychologie zur Grundlegungs-
wissenschaft überhaupt erklärt wird, auf den ersten Blick befreiend, 
lebendig, lebensnah wirken, ist aber, wenn es auf diese Weise absolut 
gesetzt wird, neuer Einseitigkeit, ja fundamentalistischen Verkürzungen 
und Erstarrungen gegenüber kaum gefeit. 
Spätestens hier dürfte deutlich werden, daß der Ansatz Drewermanns 
nicht als einzigartig und grundstürzend neu, sondern als Exempel eines 
neuzeirlichen Selbst- und Weleverständnisses, ja als auf seine Weise 
eindrücklicher Repräsentant eines Zeitgeistes anzusehen ist, der als 
prinzipiell a- bzw. antimetaphysisch bezeichnet werden muß, und zwar in 
dem Sinne, daß hier das Denken des Wahrheit suchenden Menschen 
prinzipiell reduziert wird auf die Erforschung von Fakten, daß von 
Wahrheit als nur noch faktischer und vom Menschen selbst als einem 
Faktum die Rede iS(, daß die Faktizität zum Prinzip erhoben wird. 
Dies hebt an, um nur in Stich worten den geistesgeschichtlichen 
Hintergrund anzudeuten, am Beginn der Neuzeit, bei der Bestimmung des 
Menschen als • res cogitans" durch Descartes, wird in Kants Begriff des 
"Faktums der Vernunft", wenn auch transzendental philosophisch ver-
brämt, weitergeführt, und findet in der Gegenwart seine FortSetzung z. B. 
in Versuchen, vom - wie man etwa sagt - .. nackten Daß" faktischer 
.,Letztgegebenheiten" aus das, was ist, zu erklären bzw. zu verstehen, aber 
nicht mehr die Wahrheit dessen, was ist, von Grund auf fragend und 
suchend zu begreifen.l. Von daher gesehen ist es eher zweitrangig, welche 
JI VgJ. z. B. F. J. WETl. Das nackte Daß. Zur Frage der Faktizität, Pfullingcn 
1990. 
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"Lctzrgegebenheitcn O< näherhin als solche angesehen werden und welche 
Wissenschaften dementsprechend mit dem Nimbus, Grundlegungswis-
senschaft schlechthin zu sein, ausgestattet werden. Waren es zunächst. vor 
ca. 25 Jahren, die Sozial- und Gesellschaftswissenschaften, dje dann relativ 
rasch von psychologisch orientierten Humanwissenschaften abgelöst 
wurden, so scheinen jüngst in zunehmenden Maße die erneut naturwis-
senschaftlich, nämlich biologisch und physikalisch ansetzende Gentech-
nologie sowie die am Computcrmodcll orientierten .. Kognilionswisscn-
schaften" als neue .. Grund lcgungswissenschaften'" Aufmerksamkeit zu 
erregen und ein entsprechendes Selbstverständnis zu entwickeln, und im 
übrigen die binnenkirchliche Auseinandersetzung um die Tiefenpsycho~ 
logie Freudscher Provenienz als eigentlich schon überholt zu rückzulas-
sen.l9 
Doch soll damit das in der Frage .. Psychologie statt Philosophie?" 
enthaltene Sachproblem gerade nicht als im Grunde schon wieder erledigt 
abgetan werden, vielmehr sollte gerade durch diese kurzen Hinweise auf 
Geschichte und gegenwärtige Tendenzen noch einmal um so deutlicher 
zum Vorschein kommen, in welchem Horizont diese Frage überhaupt nur 
gestellt werden kann, nämJich im Horizont eines prinzipiell auf sogenannte 
Fakten festgelegten Denkens. 
3. Perspektive: Psychologie als Dimension der Theologie 
Wollen wir die Festlegung neuzeitlichen Denkens au f Faktizität weder 
einfach hinnehmen, noch dem eine mit metaphysischen Begriffen ope rie-
rende Ahernative einfach formal oder gar nur emotional entgegenhalten, 
dann stehen wir vor der Frage nach sachlich begründeten Ansatzrnöglich-
keiten, die aus der zum Dilemma .. Metaphysik oder Faktizität", Offenheit 
auf Wahrheit schlechthin oder Beschränkung auf das Verhandene, zuge-
spitzten Gegenüberstellung von Philosophie und Psychologie herausfüh-
ren können. 
Schon G, W, F, Hege!, hat sich in seiner .,Enzyklopädie der philoso-
phischen Wissenschaften" von 1830 der Sache nach mit dem Problem 
.. Metaphysik oder Faktizität" befaßt und die Entwicklung des neuzeitli-
chen Denkens weg von der "alten Metaphysik" hin zur metaphysik losen 
Faktizität als nicht mehr überschreitbaren Horizont folgendermaßen 
beurteilt: ln einem solchen auf Faktizität fixierten Horizont bleibt dem 
nach wie vor, weil prinzipiell wahrheitssuchenden Menschen in der Tal 
,)t Vgl. D. MONCH (Hrsg.), Kognilionswissenschaft, Grundlagen, Probleme., Per-
spektiven, Frankfurt/M. 1992, 
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nichts, als Wahrheit entweder mit äußerer, sogenannt objektiver. letztlich 
empiristisch zu nehmender Wirklichkeit zu identifizieren, diese aber dann 
als menschlichem Erkennen unerreichbares, vom Erkenntnisobjekt also zu 
unterscheidendes .. Ding an sich", wie nach Hege! Kam dies getan hat, 
beinahe mystisch zu überhöhen, oder aber, weil diese äußere Wahrheit 
somit unerreichbar erscheint, diese in das Innere, in das Subjekt, zu 
verlagern, so nach Hege! Jacobi und Schlcicrmacher.40 
So wird die Innerlichkeil des Subjekts, ebenso wie das .. Ding an sich", 
zu einer dem Denken verschlossenen, ungründigcn, geradezu geheimnis-
vollen Welt, in welcher, entsprechend der .. objektiven", gerade so aber 
nicht wirklich wahrheitsgemäßen Erkenntnis des .. Dings an sich". jetzt 
.. nach bloßen psychologischen Vorstellungen und Unterscheidungen" ein 
letztlich willkürliches .. Wissen, Glauben, Denken, Anschauen" statthat, 
und Wahrheit nur als .. unmittelbares Wissen" für das jeweilige, sich selbst 
allerdings ungründige Subjekt angenommen werden kann.4 1 Subjekt und 
Objekt stehen sich also als unmittelbar gegebene und unvermittelbare, 
nicht mehr überschreitbare Tatsachen gegenüber, deren Wahrheit letztlich 
unbestimmbar bleibt. 
In diesem Horizont legt es sich nach Hege! :zunächst nahe, von GOtt, 
von (theologischer) Wahrheit, im Sinne eines die subjektive wie objektive 
Faktizität prinzipiell übersteigenden "Glaubens'" zu sprechen, der aller-
dings gerade so zwangsläufig ebenfalls unbestimmt bleibt.42 Dies aber ist 
auf die Dauer für das glaubende, weil zugleich denkende, also auf dje 
Wahrheit an und für sich ausgerichtete Subjekt unbcCriedigend, sowie von 
der Sache her unhaltbar, insofern es hier um GOtt, also um die absolute, 
alles umfassende Wahrheit geht, die weder als Bewußtseinskonstrukt noch 
als außer, neben oder über sonstiger Wirklichkeit angesiedelte geglaubt 
oder gedacht werden kann!} Verbleibt das auf Wahrheit ausgerichtete 
Denken aber unkritisch auf dem Standpunkt der Unvermittclbarkeit von 
Subjekt und Objekt, indem es diese als "Letztgegebenheiten" nimmt, wie 
tel G. w. F. HEGEt., Symm der Philosophie. Erstcr Tcil: Die logik (: den., 
Samtliche Werke. jubiläumsausgabe in zwanzig Bi nden, Bd. 8), Stungan - Bad 
Cannstan '1964, Vorbegriff: §§ 19-83. Hefe! behandelt hicr .dic Frage um die 
Wahrheit und um die Erkenntnis derselben (S 25), indem er drei "Stellungen des 
Gedankens zur Objektivität· identifiziert: die der "Metaphysik" (S§ 26-36), die des 
.Empirismus" und der .. kritischen Philosophic" (§§ 37-60) und die des .unmittelbaren 
Wissens" (§S 61-78). Von "der alten Metaphysi k" ist in S 28, Zumz, die Rede. 
41 Ebd. S 63. 
H Ebd. §S 68, 72 . 
., Vgl. cbd. S 74. 
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man heute zu sagen pneg~. dann ist es, wie die Entwicklung nach Hegel 
zeigt, geradezu zwangsläufig, daß theologisches Denken versucht, den 
Glauben entweder in der Innerlichkeit des Subjekts, im Gefühl, oder aber 
in objektiven Tatbeständen jeweils unmittelbar mit der faktischen Realität 
zu verbinden, um so von umfassender und begründeter Wahrheit sprechen 
zu können. Dies heißt dann, daß Theologie nur noch entweder auf dem 
Fundament des faktisch genommenen Subjekts, oder aber in Anbindung an 
die faktisch vorhandene objektive Realität sich selbst begründen und 
konstituieren zu können vermeint. 
Von hierher betrachtet erscheint die gegenwärtige Kontroverse um den 
tiefenpsychologischen Ansatz Drcwermanns aber in folgendem Licht: 
Weder steht hier letztlich eine blurvoll-vitale, wirklich menschliche, neue 
Theologie einem veralteten, erstarnen System gegenüber, noch wird hier 
objektive und deshalb unverzichtbare theologische Lehre subjektivistisch 
einfach aufgelöst. Dies sind gewiß wichtige Aspekte, als deren Hintergrund 
aber nicht übersehen werden darf, daß hier zwei KonOiktpartner die 
Klinge kreuzen, die sich der Sache nach näher stehen als beide wahrhaben 
können oder wollen, nämlich einerseits ein neuzeitlich-objektivistisch und 
andererseits ein neuzeitlich-subjektivistisch geprägtes Selbst- und Wahr-
heitsverständnis, die beide in umso innigerer Feindschaft miteinander 
verbunden sind. Beide stehen nämlich in der Gefahr, theologische 
Wahrheit auf dem Fundament von angeblich wissenschaftlich gesicherten 
Fakten, Theologie überhaupt auf Fakten aufbauen zu wollen, nämlich auf 
subjektiv-faktische Archetypstrukturen der Psyche die eine, auf objektiv-
faktische Tatbestände der Geschichte, z. B. Jungfrauengeburt oder leeres 
Grab, die andere Seite. 
Es ist hier nicht zu beurtei len, was es bedeutet, daß diese Kontroverse 
inzwischen unter Einschaltung eines kirchlichen Lehramtes geführt wird, 
das seinerseits in dem Sinne Partei ergreift, daß zumindest der Anschein 
entsteht, ein neuzeitlich-objektivistisches Wahrheitsverständnis stehe dem 
genuin theologischen Wahrheitsverständnis näher als dessen, wie schon 
Hegel zeigt, geradezu zwangsläufige subjektivistische Kehrseite. 
Aus der den Blick auf die Sache schärfenden philosophischen Distanz 
zeigt diese Auseinandersetzung - und das dürfte viel wichtiger sein -, daß 
es nur vordergründig um die Frage geht, ob Psychologie und Theologie 
vereinbar sind. In Wahrheit wird sichtbar, daß die Theologie sich insgesamt 
hinsichtlich ihrer Grundlegung in einer kritischen Situation befindet und 
insbesondere ihr Verhältnis zum weithin als maßgebend angesehenen 
<W Vgl. hierzu z. B. WETZ (5. Anm. 38). 
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neuzeitlich-faktischen Denken einer kritischen Reflexion wird unterzie-
hen müssen. Die Einsicht in djese grundlegenden Zusammenhänge dürfte 
zwar nicht automatisch die Sache als solche leichter machen, eher dürfte 
sogar das Gegenteil der Fall sein, aber wer möchte, jedenfalls im Blick auf 
die Auseinandersetzung um Drewermann, ausschließen, daß die Zur-
kenntnisnahme und das Eingeständnis bislang eher verdeckter, aber 
offensichtlich umso wirkmächtigerer, untergründiger Gemeinsamkeiten 
zumindest der Atmosphäre und von hier ausgehend vielleicht sogar der 
Sachbc7..0gcnheit gegenwärtiger theologischer Auseinandersetzung, nicht 
nur um Drewermann, dienlich sein könnte? 
Abschließend soll in diesem Sinne in aller Kürze eingegangen werden 
auf L. B. Puntels ,. Versuch einer grundsätzlichen Klärung" des,. Verhält-
nisses von Philosophie und Theologie". Dort geht es zwar nicht um 
Drewermann, doch sind zur Sache wichtige und weiterführende Überle-
gungen zu finden.43 
Mit ausdrücklichem Verweis auf Heget geht Puntel davon aus, daß im 
Horizont der Neuzeit ein schlichter Rückgriff auf vorneuzeitliche meta-
physische Systeme nicht möglich ist. Doch ist die Alternative für ihn nicht 
ein rein faktenorientiertes, empirisches oder pragmatisches, also auch nicht 
ein tiefenpsychologisches Wahrheitsverständnis. Vielmehr hält Puntel 
sowohl für Philosophie als auch für Theologie an einem umfassenden, die 
Dimension des Faktischen überschreitenden, diese begründenden, und so 
auf das Absolute hin offenen Wahrheitsbegriff fest. Philosophie ist nach 
Punte!, wenn auch in vielen konkreten Ausgestaltungen, "allgemeine, 
universale Theorie der Wirklichkeit im ganzen". Wäre sie dies nicht, dann 
wäre .. das Problem des Verhältnisses von Philosophie und Theologie leicht 
erk lärbar, aber damit auch völlig uninteressant".+6 Theologie ist ihrerseits 
nach Pußtei Universalwissenschaft, und zwar in dem Sinne, daß sie .. alles 
und jedes aus der Perspektive der Anerkennung" des .. biblischen Offen-
barungsgotles" betrachtet'" Theologie und Philosophie sind also beide, 
und beide im Unterschied zu allen anderen Wissenschaften, .Universal-
wissenschaften .. }. Auf das komplexe Verhältnis dieser beiden Universal-
wissenschaften zueinander braucht njcht näher ein~egangen zu werden. 
Nur soviel: Punte! unterscheidet beide als zwei "Wahrheitstypen", 
., L B. PUNTEL, Das Verhältnis von Philosophie und Theologie. Versuch einer 
grundsiitzlichcn Klärung, in: Vernunft des Glaubens. Wissenschahlichc Theologie und 
kirchliche Lehre (= Festschrift für Wolfhart Pannenberg zum 60. GeburlStag), hrsg. 
von J. ROHLS und G. WENZ, Göningcn 1988, 11-41. 
'" Ebd.12 . 
• , Ebd. 16 . 
.. Ebd. 
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insofern beide auf unterschiedliche, aber nicht gegensätz.liche Weise ihre 
Aussagen über die Wirklichkeit begründen, nämlich die Theologie .. auf der 
Basis des Glaubens", die Philosophie .. auf der Basis der Vernunft",·' 
Für unsere Fragestellung ist von Bedeutung. daß nach Puntcl der 
Universalcharakter sowohl der Theologie als auch der Philosophie sich 
nicht (mehr) darin manifestiert, daß sich heide auf Metaphysik, gar auf ein 
bestimmtes metaphysisches System, festlegen. Theologie und Philosophie 
sind und bleiben aber universal, insofern sie die je verschiedenen 
.. Gestalten" des "theologischen" bzw. des "philosophischen Wahrheitsty-
pus" in sich enthahen und entwickeln. Erst deren Gesamtheit, der 
begründete Zusammenhang der Typen und der darin enthaltenen Diszi-
plinen, er~ibt das Ganze der Wahrheit in Gestalt von Theologie bzw. 
Philosophie, freilich in immer neu zu ertragender und neu zu erarbeitender 
Weise, der Sache nach also als suchend findende und findend suchende 
fides quaerens imellectum. In diesem grundsätzlich offenen Kontext 
spricht Puntel z. B. von der GeStalt eines "theologisch-positivistischen 
Wahrheimypus", der Theologie von positiven Vorgegebenheiten her, also 
auf der Grundlage der vorgegebenen Offenbarung odcr der Tradition 
entwickelt, sowie von einem ,.theologisch-spekulativen WahrheitStypus" , 
der den Universalcharakter der Theologie als solchen thematisiert und so 
gewissermaßen die GelenksteIle der Theologie zur Philosophie darstellt, in 
gewisser Weise also die Stelle der "alten Metaphysik" einnimmt, und 
schließlich von einem .. theologisch-kritischen Wahrheitstypus'" ,so Dieser 
ist hier von Wichtigkeit, weil Puntel darunter jene Ansätze faßt, die .. die 
Offenbarungswahrheit mit Außeninstanzen, wie z. B. dem rationalen 
Denken, der Erfahrung, der modernen Sprache und Welt und dgl." kritisch 
in Beziehung setzen.5L Unter diesen Wahrheitstyp ist, auch wenn Puntel 
selbst dies nicht explizit sagt, der Drewermannsche Versuch einer Synthese 
von Tiefenpsychologie und Theologie zu fassen. Es handelt sich also um 
einen .. theologisch-kritischen Wahrheitstypus" , der theologische Wahr-
heit mit Tiefenpsychologie als kritischer Instanz in Beziehung setzt. 
Ausdrücklich betont Punrel die von der Sache her gegebene Unver-
zichtbarkeit solcher verschiedener Wahrheitstypen für die Theologie und 
übrigens auch für die Philosophie, weist aber auch auf deren spezifische 
Problematik hin, die dann virulent wird, wenn ein bestimmter Typus nicht 
im Kontext des Ganzen sachgerecht verortet und etwa als der einzig 
mögliche oder als der gegenwärtig besonders aktuelle einseitig überbetont 
+9 Ebd. 
KI Ebd. 28 ff. 
" Ebd. 30. 
98 
wird. Ist dies der "theologisch-kritische". dann kann es nämlich nach 
Puote! geschehen, .. daß rein zufällig angenommene Außeninstanzen zu 
absoluten Kriterien für die Beurteilung der Offenbarungswahrheit erho-
ben werden", mit der Folge, daß es nie "zu einer echtcn begreifenden 
Erschließung der ,Sache selbst'''' kommen kann. Der theologisch-kritische, 
Außeninsranzen einbeziehende Wahrheitstyp bedarf also der Ergänzung 
durch das Gesamt der Wahrheitstypen der Theologie. Von daher weist 
Puntcl in einer Weise auf die bereits angesprochene Grundlagenkrise 
heutiger Theologie hin, die unmittelbar an die Diskussion um Drewer-
mann erinnert: .. Es ist unschwer zu erkennen, daß weite Teile der sich 
heute ch ristlich nennenden Theologie durch diesen theologisch-kritischen 
Wahrheitstypus partiell- und in dcm einen oder anderen Fall sogar total-
gekennzeichnet sind." ~2 
Greifen wir diese Hinweise Puntels auf, dann können wir für die hier 
auf die Frage .. Psychologie statt Philosophie?" zugespitzte Auseinander-
setzung mit dem Drewermannschen Syntheseversuch von Psychologie 
und Theologie - das Gesagte zusammenfassend - folgende Punkte 
festhalten, die die Sache nicht abschließen sollen. sondern als Anstöße zu 
weiterer sachkritischer Auseinandersetzung genommen werden mögen. 
1) Der Anspruch Drewcrmanns, Theologie nicht ohne Tiefenpsychologie 
treiben zu können und deshalb die Anknüpfungspunkte des Glaubens in 
den Tiefenschichten der Psyche zu suchen und in das Bewußtsein zu 
heben, ist nicht von vornherein als Ausverkauf der Theologie bzw. des 
Glaubens anzusehen, sondern gehört als ein theologischer Wahrheitstyp 
zu den von der Sache her unverzichtbaren und heute offensichtlich 
unaufschiebbaren Aufgaben und Problemstellungen der Theologie. 
2) Ein daraus abgeleiteter einseitiger Rekurs der Theologie auf Psycholo-
gie oder auch nur ein anderen Außeninstanzen gegenüber erhobener 
angeblich fundamentaler Anspruch der Tiefenpsychologie könnte nicht 
nur faktisch den verschiedenen Dimensionen der Wirklichkeit kaum 
gerecht werden, sondern muß von einem umfassenden Theologie- und 
PhiJosophieverständnis her als Psycho-Rcduktionismus der Kritik unter-
zogen werden. Von daher sind im übrigen auch die zunächst gewiß 
beein~ruckenden Bezugnahmen Drewermanns auf die Welt der Mythen, 
etwa Agyptens und Indiens, daraufhin zu befragen, ob hier nicht gegen alle 
expliziten Behauptungen ein verstecktes, aber durchaus vereinnahmend 
wirkendes Denken am Werk ist. Die Schere zwischen dem Anklang, den 
Drewermanns Versuch in bestimmten Schichten unserer Gesellschaft 
findet und der Tatsache, daß dieser weder in der Befreiungstheologie 
» Ebd. 30. 
99 
Lateinamerikas noch im interrcligiäscn Gespräch auch nur annähernd 
äh nliches Interesse zu finden scheint, kann wohl nicht nur auf fak tische 
Probleme, c[\Va mit der Sprache. zurückgeführt werden, sondern dürfte 
mit dem angedeuteten Sachproblem seines reduktionistischen Ansatzes 
zusammenhängen. 
3) In theologisch-systematischer Hinsicht ergibt sich aus der Charakteri-
sicrung des Ansatzes Drewermanns als eines bestimmten Wahrheitstypus, 
daß dieser weder gegen den z. B. von der Exegese mit sachl ichem Recht zu 
vertretenden theologisch-positivistischen noch gegen den theologisch-
spekulativen Wahrheitsryp der systematischen Theologie ausgespielt 
werden kann. Hier drängt sich der Verdacht auf, daß es sich um Kämpfe an 
künstlich aufgebauten, in der Sache falschen Fronten handelt, wenn etwa 
das menschlich wie religiös in der Tat gravierende Problem fundamentaler 
Daseinsangst gegen die nicht weniger, wenn auch in anderer Weise 
drängende Frage nach dem, was denn nun den inhaltlichen Kern der 
Glaubenswahrheiten ausmacht, ausgespielt wird. 
4) So zeigt eine sachbezogene Auseinandersetzung mit den von Drewer-
mann aufgeworfenen Fragen, daß plakative Alternativen wie .. Psychologie 
stau Philosophie" oder .. innerlich-subjektive gegen äußerlich-objektive 
Wahrheit" zwar viel leicht medienwirksam, aber nicht wirklich sachdien-
lich und schon gar nicht dem Menschen zum Heil sein können. Im 
Sachsinne radikal, an die Wurzel gehend und sch ließ lich wirklich hilfreich 
kann nur eine der Anstrengung des Begriffs nicht ausweichende, Einsicht 
in die Wahrheit suchende Theologie sein, jene den Menschen in seiner 
Ganzheit betreffende und deshalb heilsame fides quaerens intellectum. die 
nie ans Ende kommt, gerade so aber ihrer selbst, ihrer Wahrheit und ihrer 
Menschlichkeit so sicher ist, daß sie es um so weniger nötig hat, Kritik mit 
sachfremden Maßnahmen zu begegnen. 
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KLAUS REINHARDT ~ 
»WO sollen wir Brot kaufen ... " Qoh 6,5) 
Gedanken aus einer Predigt des Nikolaus von Kues über die Predigt als 
. lebendige Verkündigung des Wortes Gottes 
Professor DDr. Reinhold WeieT zum 65. Geburtstag 
Es war am Dienstag, dem 25. November 1455, dem Fest der heiligen 
Katharina. als der Kardinal Nikolaus von Kues in seiner Bischofsstadt 
Srixen die Diäzesansynode l mit einer Predigt über das Evangelium des 
vorhergehenden Sonntags, des letzten Sonntags im Kirchenjahr, eröffnete, 
das Evangelium von der wunderbaren Brotvermchrung Uch 6, 5-15)2, Die 
Predigt "Unde ememus panes ... '" ach 6,5) erscheint in dem von josef 
Koch erstel lten Verzeichnis der fast 300 erhaltenen Predigten des Kardinals 
als Scrmo CClIt; in der von Rudolf Haubst begründeten und von der 
Heidelberger Akademie der Wissenschaften herausgegebenen Edition 
wird sie als Sermo ccvn veröffentlicht werden'. 
In der Cusanus-Forschung der letzten Jahrzehnte wurde, vor allem 
durch die Arbeiten von Rudolf Haubst und Wolfgang Lentzen-Deis, 
immer deutlicher, daß der Kardinal seine Hauptaufgabe in der Verkündi-
gung des Evangeliums gesehen hat und daß auch seine großen spekulativen 
Schriften von diesem An liegen beseelt sind4• Bei solcher Hochschätzung 
der Predigt verwundert es nicht, daß Cusanus in seinen Predigten auch 
I Die Konstitutionen dieser Diözesansynode wurden veröffentlicht von G. BIK-
KELI., Synodi Srixinenses saeculi XV (Innsbruck 1880) 39-46. VgJ. auch H. GRISAR, 
Ein Bild aus dem deutsChen Synodalleben im Jahrhundert vor der Glaubensspaltung, 
in: Historischesjahrbuch I (1880); H. HORTEN, Akten zur Reform des Bistums Brixen 
(Cusanus-Texte VII) (Heidelberg 1960) 42-43. 
2 Der Text dieser bisher nur in Auszügen gedruckten Predigt (Nicolai Cusae Opera, 
Paris 1514, tom. 11, fol. 122r) wird im folgenden nach dem Codex vaticanus latinus 
1245, fol. 12Iva- 123ra, zitien. 
J Vgl. J. KOCH, Untersuchungen über Datierung, Form, Sprache und Quellen. 
Kritisches Verzeichnis sämtlicher Predigten (Cusanus-Texte 1/7) (Heidelberg 1942) 
153; R. HAUBST, Praefatio generalis, in: Nicolai de Cusa Opera Omnia XVI: Sermones I 
(1430-1441) (Hamburg 1991), S. L11!. 
4 Vgl. HAUBST. Praefatio generalis (wie Anm. ). S. lX- XlV; W. LENTI.EN-DEIS. 
Den Glauben Christi teilen. Theologie und Verkündigung bei Nikolaus von Kues 
(Sruttgan 1991). 
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über das Predigen selbst reflektiert hat. Im Prothema der am 2. November 
1444 in Mainz gehaltenen Predigt .. Confidc (ilia" vergleicht er die Prediger 
mit Bäckcrn5• Später gaben ihm vor allem die Diözcsansynoden in ßrixen 
Anlaß, vor seinen Priestern über die Aufgabe der Verkündigung zu 
sprechcn6, Das schönste Beispiel einer solchen Predigt über die Predigt ist 
der Scrmo CCLXXX (277) vorn Guten Hirten vom 2. Mai 1457' , 
Die Predigt, die er zwei Jahre vorher zur Eröffnung der Diözesan-
synode 1455 gehalten hat und die hier vorgestellt werden soll, beschäftigt 
sich ebenfalls mit der Aufgabe der Verkündigung. Das Brot, von demJesus 
nach Joh 6 spricht, ist für Cusanus hier wie an vielen anderen Stellen ein 
Bild für die geistige Nahrung des Menschen!. Wenn also Jesus fragt: "Wo 
soll en wir Brot kaufen, um die vielen zu sättigen?", so sp richt er damit 
unmittelbar das Problem des Predigers an: Wo kann der Prediger die Worte 
und Gedanken finden, welche die Menschen in ihrer geistigen Not 
brauchen? Wie kann seine Predigt zu einer lebendigen Nahrung für die 
Menschen werden? 
Die an Jesu Frage .. Unde ememus panes" anknüpfende Predigt baut 
NvK nicht, wie er das besonders in den frühen Predigten oft getan hat, nach 
den Regeln der scholastischen Ars praedicandi auf, sondern er folgt einfach 
dem biblischen Text'; die Frage Jesu, die Antworten des Philippus und des 
Andreas und schließlich die wunderbare Brotvermehrung durch Jesus 
bilden die H auptpunkte seiner Predigt. Allerdings darf man nicht 
erwarten, daß er die biblischen Texte nach den Methoden der heutigen 
S Vgl. LENTlEN-DEIS, Den Glauben Christi teilen (wie Anm. 4), I 29-1J7, 182-186 
(lateinisch-deutscher Text des Prothema); DERS., .Prediger sind wie Bäcker ... " . Eine 
Bildrede des Nikolaus von Kues im Prothema seiner Predigt ~Con(jde filia" (1444) als 
Grundmuster evangelisierender Verkündigung, in: Wege der Evangclisicrung. Hcin20 
Feil20er 20um 65. Gcbunstag. Hg. von A. HEINZ, W. LENTlEN-DEIS und E. ScHNECK 
(Trier 1993) 99-115. 
, NvK hat offenbar in seinem Bistum Brixen vier Diözesansynoden abgehalten, 
1453,1454, 1455 und 1457. Vgl. diedaz.ugehörigen Predigten CXXV (KOCH 117) (5. 2. 
1453), CLXIV (KOCH 156-157) (19.11. 1454), CCVII (Koctl203) (25. 1 t. 1455) und 
CCXXX (KOCH 277) (2. 5. 1457). Siehe KOCH, Untersuchungen (wie Anm. 3) 
131-1J2. 
1 Vgl. duu LENT"LEN-DEIS, Den Glauben Christi teilen (wie Anm. 4), 1J7-144 
(Analyse), 213-235 (lateinisch-deutsCher Text); DERS., Der .. pastor bonus" und die 
kirchlichen "pastorcs". Gedanken des Nikolaus von Kues über die Hirtenaufgabe der 
Pfarrer in einer Homilie über Joh 10,1-18, in: TThZ 100 (1991) 276-288. 
I Vgl. R. H AUBST, Das Wort als Brot, in: DERS., Streifzüge in die cusanische 
Thcologie(Münster 1991)552- 572; W. LENTZEN.DEIS, .P~digersind wie Bäcker ... " 
(wie Anm. 5), 106-107. 
, Vgl. zum Predigmil des Cusanus HAUBST, Praefatio generalis (wie Anm. 3), 
S. XXIX- XXXII. 
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Exegese erschließt. NvK lebt ganz in der Tradition der allegorischen 
Schriftauslegung'O, zu deren Techniken die Assoziation gleichlautender 
Schriftstcllcn ebenso gehört wie die etymologische Erklärung von Namen 
und die typologische Deutung von Personen und Ereignissen. An einigen 
Stellen jedoch kommt das zum Vorschein, was man die ganz persönliche 
Methodedes Nikolaus von Kucs nennen könnte; NvK greift zurück auf die 
allgemein menschliche Erfahrung und zeigt deren Erfüllung in der 
Heilsgeschichte, insbesondere in der Erscheinung ChristilI. Diese Eigenart 
zeigt sich gleich im ersten Teil der Predigt CCVII. 
I. Wider das Kaufen des Predigtbrotes - Predigen aus dem Geist eigener 
Einsicht und göttlicher Weisheit 
Jcsu Frage .. Wo sollen wir Brot kaufen ... " Qoh 6, 5) ist nach den Worten 
des Evangelisten nicht ernSt gemeint; mit ihr will Jesus den Philippus nur 
auf die Probe stellen. Nach Cusanus hat die Frage überhaupt keinen 
anderen Sinn als den Gedanken an ein Kaufen des Brotes ad absurdum zu 
führen . 
.. Ich gestehe, Brüder. es kommt einem Pontifex zu, daß er selbst das hat. 
womit er die stärken kann, die zu ihm kommen, selbst wenn sie in sehr 
großer Zahl kommen."12 So beginnt NvK seine Predigt. Ein richtiger 
Prediger darf das Brot, das er seinen Hörern vorsetzt, nicht anderswo 
kaufen, um es wieder zu verkaufen; er muß es selbst haben, er muß es selbst 
backen. 
NvK uncermauert diese Aussage mit zwei Schrifttexten. Im Logion 
Mt 13,52 vergleicht Jesus den Schriftgelehrten, der ein Jünger des 
Himmelreiches geworden ist, mit dem Hausherrn, der aus seinem (eigenen, 
wie NvK unterstreicht) reichen Schatz Neues und Altes hervorholt. Noch 
wichtiger ist dem Cusanus die Aussage des Apostels Paulus über die 
Glossolalie in I Kor 14, 19: .. ln der Gemeinde will ich lieber fünf Worte mit 
Verstand reden, um auch andere zu unterweisen, als zehntausend Worte in 
Zungen stammeln." Cusanus wendet diesen Satz unmittelbar auf die 
Prediger an; es gibt für ihn Prediger, die aus eigenem Sinn und Verstand 
sprechen, und andere. die mit einer fremden Zunge reden; und es ist klar, 
wem seine Sympathie gehört. 
10 In der am Schluß der hier bchandehen Prwigt hinzugefügten Nota heißt es 
ausdrücklich: imerpreutio allegorica aItera. 
11 Zur biblischen Hermeneutik des NvK siehe H. PrEIFFER, Der RückgriH auf das 
Neue Teuament im Denken des Nikolaus von Kues, in: TfhZ 9<4 (1985) 197-2 11. 
11 .Fateor, fratres, ad pOOlificem sp~tare, quod habeat, unde reficiat eos, qui etiam 
in maxima multirudine ad eum veniunt: 
103 
• 
.. Daher meint ,aus eigenem Sinn reden' (1 Kor 14, 19): das Wort des 
Lebens aus eigener Einsicht vortragen. Jenes belehrt und nährt; denn es 
wird mit schmackhaftem Verkosten vorgetragen und empfangen. Oie 
Süßigkeit und der angenehme Geschmack, den der empfindet, der es aus 
seiner eigenen Eins icht heraus vorträgt, verbinden sich mildem Vortrag, so 
daß er begierig aufgenommen wird. Und darum vermag die lebendige 
Stimme, nämlich jene, die aus der Einsicht des Lehrenden herauskommt, 
wirklich zu belehren, weil sie sich mittels der Würze einer verborgenen 
Energie ei nprägt. Wer aber in einer fremden Zunge spricht, der baut nicht 
auf, weil seine Stimme nicht lebendig ist, da ihr der Geist der Einsicht 
fehlt."u NvK weist also auf die allgemein mensch liche Erfahrung hin: Wer 
nur Fremdes, Angelesenes wiedergibt, der wird damit niemanden begei-
stern. Wer sich dagegen die fremden Erkenntnisse innerlich aneignet, der 
verspürt dabei zunächst selbst eine geistige Befriedigung und kann dann 
auch andere ansprechen. 
In einem zweiten Gedankengang überschreitet NvK diese allgemein 
menschliche Erfah ru ng. "Ich meine aber, daß in der Kirche nicht nur jene 
Rede eine lebendige Rede ist, die vom Geist menschlicher Einsicht beseelt 
wird, sondern vielmehr die, die vom Geist göttlicher Weisheit durchdrun-
gen iSl."14 
Worin besteht nun der Unterschied zwischen dem Geist menschlicher 
Einsicht und dem Geist göttlicher Weisheit? Offenbar wird das Wissen der 
Weisheit von Gott geschenkt im Unterschied zur Einsicht, d ie vom 
mensch li chen Verstand erarbeitet wi rd . Aber das steht für C usanus hier 
nur im Hintergrund. Wichtiger ist ihm eine andere Bestimmung der 
Weisheit; sie ist ein mit Verkosten und Schmecken verbundenes Wissen . 
.. Der Geist der Weisheit ist der Geist eines schmackhaften Wissens, der 
Geist, von dem der bewegt wird, der gemäß seinem Wissen eifert."13 NvK 
greift damit auf eine Definition der sapientia zurück, die wohl von Isidor 
IJ ,.Und~ loqui suo sensu CSt tx intdlecru proprio prof~rr~ v~rbum viu~. IIlud 
instruit ct cibat; eum gustu eoim saporoso emitmur et recipitur. Du[~ecdo co im atque 
suavitas, quam sentit profcrcos in suo intellectu, prolationi verborum eonectitur, UI 
eum aviditate eapiatur. Et ob hoc viva vox, seilieet <tua~ ex intellcetu docentis foris 
emittitur, doc~t, quia imprimitur mediant~ salsa latenns energiae. Sed qui aliena lingua 
loquit'ur, non aedifieat. quia vox iIIius non CSt viva, eum ci desit spirilUs intellig~n­
tiae.-
14 .. Arbilror aUlem. in ecclesia vivam vocem non solum iIIam esse, quae animata e$t 
spiritu humanae intelligentiae, sed spiriN divinae sapientiae ..... 
U .. Hoc aUfern ioterest inter uoum spiritum ct alium: narn spiritus sapicntiac est 
spiritus sapidae scientiae, qui cst spiritus, quo zclum habens secundum scientiam 
moverur: 
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von Sevilla und von Gregor dem Großen stammt und an die Etymologie 
des WOrtes anknüpft16, 
Nun hat Cusanus zuvor schon der menschlichen Einsicht ein gewisses 
geistiges Verkosten und Schmecken zugesprochen. Die göttliche Weisheit 
unterscheidet sich also in dieser Hinsicht nicht grundsätzlich von der 
menschlichen Einsicht, Wohl aber muß man sagen, das geistige Verkosten 
ist bei der göttlichen Weisheit keine akzidentelle Bestimmung, sondern ein 
Wesensmerkmal. Das ist in der Tatsache begründet, daß in GOtt die 
verschiedenen Eigenschaften, Wahrheit, Liebe, Gerechtigkeit, Leben und 
so weiter, in eins fallen 1'. Daraus folgt, daß man von Gou nicht wissen und 
reden kann, ohne von ihm ergriffen zu sein, ohne geschmeckt und gesehen 
zu haben, .. wie süß der Herr ist" (Ps 33, 9). 
Im eigentlichen Sinn ist nur ein einziger Mensch ganz von diesem Geist 
göttlicher Weisheit erfüllt, der Goumensch Jesus Christusls. Deshalb 
vertreibt er, der vom Eifer für das Haus Gottes verzehrt wird, die Händler 
aus dem Tempel, die da kaufen und verkaufen wollen 00 2, 13-22) - eine 
Anspielung auf die Prediger, die das Wort Gottes meinen kaufen und 
verkaufen zu müssen. Deshalb sind Jesu Worte wie Feuer ... Wie das Feuer 
die kalten und schwarzen Kohlen entzündet und verwandeIl, so entflammt 
die vom Geist der Weisheit beseehe Stimme die Unwissenden."" Das 
Elend der menschlichen Prediger liegt dann, daß sie als Sünder nur wenig 
oder gar nicht vom Gei$[ der Weisheit bewegt werden; deshalb nehmen sie 
ihre Zuflucht zu fremden Texten, die sie oft nicht verstehen. Für Cusanus 
ist das neine tote Rede, die kein Leben einflößen und keine Toten oder 
Sünder zum Leben erwecken kann'"M. 
Hinter diesen Vorstellungen vom Predigen aus dem Geist der Weisheit 
steht, wohl vor allem der Dialog ldiota de sapientM, den NvK im Jahre 1450 
16 Vgl. den Anikel ,,$agesse" in OSAM XlII (Paris 1988) 72-132, don S. 106. 
11 Ober die Koinzidenz der Eigenschaften in GOIt siehe Oe ven. up. 16: h Xli, N. 
46-48. In der Predigt CCXJ (Koch 208) (Millo ange!um meum; Brixen, 14. 12. 1455) 
vergleicht Cusanus die Weisheit mit der Sonne und S2SI: Sicut enim in sole lux coincidit 
eum calore, sic el in sapientia scien!i ... scilicet eum canule; nam esl upid ... scienti .... Vgl. 
K. REINIIARDT, Chrisrus-" Won und Weisheit" Gottes, in: R. HAUBST- K. KREM ER, 
Weisheit und Wissenschaft. Cus ... nus im Blick auf die Gegenwan ([rier 1992) 68-97, 
dort S. 77, 
1I Vgl. dazu K, REINI-IARDT, Christus - .. Won und Weisheit" (wie Anm, 17) 
83-87. 
19 "Vox igitur viva spiritu sapientiae, quasi ignis frigidos atque nigros incendit Ct 
convenit carbones, ita Ignorantes inflammat.-
10 .. Sed nos peccatores, qui lali voce caremus et loquimur verba aliorum scribentium. 
9ui ~d liquidum non int.elligimus, proplerea non p~ficimus. turn vox mOrTUa non 
Ißsplret vltam aUI resusCltet mortuo5 $Ive peccatores. 
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verfaßt hat, Dort stellt er dem gelehrten Redner den ungebildeten Laien, 
den Idiota, gegenüber, der der wahrhaft Weise is(. Er bezieht sein Wissen 
nicht aus Büchern, sondern erfähn üheraJl in der Weh die Spuren der 
ewigen Weisheit und bekommt so einen gewissen Vorgeschmack von 
ihr21 , 
NvK hat in der vorliegenden Predigt offensichtlich dieses ideal des 
Weisen auf den Predigerühertragen. Damit wollte er sicher nicht sagen, der 
Prediger solle auf alle Bildung verzichten und allein auf das Geschenk der 
göttli chen Weisheit vertrauen. Wir wissen ja, daß er selbst leidenschaftlich 
gerne Bücher gesammelt und studiert hat, Seine Predigten, besonders die 
seiner frühen Zeit, sind voll von Zitaten. Wenn er in der vorliegenden 
Predigt aus den Briefen des Ambrosius zitiert, dann hat er das vermutl ich 
aus einer gewissen Entdeckerfreude heraus getan; er hatte sich nämlich 
kurz vorher von diesem Werk eine Abschrift anfertigen lassen21• NvK hat 
also sicher nicht gemeint, der Prediger solle als ein echter "idiota" nur aus 
seiner eigenen unmittelbaren Erfahrung heraus reden. Wohl aber dringt er 
darauf, daß der Prediger sich fremde Gedanken zuerst meditierend 
aneignet. Nur so wird seine Predigt lebendig werden und zünden. 
2. Die wunderbare Vermehrung des menschlichen Prcdigtbrotes durch 
Christus 
Die auf Jesu Frage folgenden Antworten der beiden Apostel Philippus und 
Andreas geben NvK Gelegenheit, auf die Mitwirkung der Prediger am 
Gelingen der Predigt einzugehen. In der traditionellen Johannes-Exegese 
wurde Philippus wegen seiner negativen Antwort oft als der unvollkom-
menejünger Jesu dargestellt. der nichts von der Macht und dem Geheimnis 
Jesu weißu. Für NvK hat Philippus eine durchaus positive Bedeutung. Er 
sieht in ihm geradezu das Urbild des guten Predigers, weil Philippus weiß, 
daß man die Menschen nicht mit gekauftem Brot, das heißt mit erworbe-
nem Wissen, sättigen kann und deshalb ganz auf die göttliche Erleuchtung 
vertraut14• Nach einer ahen Etymologie des Namens bedeutet Philippus 
11 Vgl. vor allem Buch I der Schrift Idiota dc upicntia (Der Lai~ über die Weisheit) 
sowie die Einleitung von R. STEIGER zu der Ausgabe der Philosophischen Bibliothek 
Band .. 11 (Hamburg 1988). 
12 Siehe den Codex Cusanus J8, fol. 1r-128v. Vgl. j. MARX, Verzeichnis der 
Handschriften-Sammlung des Hospitals zu Cues bei ßernkastel a. Mosel (fricr 
19<)5). 
n Für diese Deutung des Philippus siehe AUGUSTINUS, Tracl. XXIV,) in evange-
lium joannis (CCSL )6, 245). 
24 Philippus als T ypus d~s Prwig~rs begegn~t im Johanneskommcntar des Johannes 
Scotus Eriugena; siehe die Edition von E. jEAUNEAU in Sources Chretiennes 180, 
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"Mund bzw. Öffnung dcr Lampc" (os lampadis)2s; cr öffnet gleichsam den 
Mund, damit Gott ihm Licht und Weisheit eingießt. 
NvK will mit dieser Deutung des Philippus keineswegs die eigene 
Vorbereitung des Predigers ausschließen. Das macht er deutlich an der 
Antwort dcs Andreas, der, wiederum nach der mittelalterlichen Etymolo-
gie, derjenige ist, der dic richtige Antwort um die Ernährung des Menschen 
kcnntll'. Sie besteht in seincm Hinweis aoh 6, 9): .. Hier ist ein kleiner Junge, 
der hat fünf Gerstenbrote und zwei Fische; doch was ist das für so viele?" 
Der kleine Junge wurde in der Tradition meist auf Moses oder das 
alnestamentliche Gonesvolk im allgemeinen bezogen, denn sie repräsen-
tieren eine frühe, kindliche, noch unvollkommene Phase der Heilsge-
schichte. Die fünf Brote sind dann die fünf Bücher des Moses, die zwei 
Fische sind die Psalmen und dje ProphetenV , Brote und Fische umfassen 
also das ganze Alte Testament, das die Menschen bis z.u einem gewissen 
Grade wohl geistig nähren konnte; "aber was ist das für so viele?" Es ist 
bemerkenswert, daß auch Cusanus an dieser Stelle den ganzen Glanz der 
allegorischen Auslegungskunst entfaltet, dabei aber den Text nicht auf das 
Alte Testament, sondern auf die menschliche Vorbereitung der Predigt im 
allgemeinen bezieht. Der kleine Junge meint den Prediger, der seine 
kindliche Unschuld bewahrt hat. Die fünf Gerstenbrote erinnern Cusanus 
an die fünf Worte von I Kor 14, 19, die der Prediger mit Verstand spricht; 
die zwei Fische meinen dic Würze eigener Einsicht, die das trockene 
Gerstenbrot des Verstandes schmackhaft macht!', Das Bemühen des 
Predigers um eine Verkündigung aus eigener Einsicht, das in dem kleinen 
328-33 I. Die Glona ordinuia zu Joh 6, 6 bietcr beide Deutunsen des Philippus; siehe 
Biblia latinacum glossa ordinaria{Facsimile Reprint of the Ediuo princeps ... 1480/81; 
Turnhout 1992) vol. IV, 238. 
ß Vgl.I IIERONYMUS, Li~rinterpretationis hebraicorum nominum: CCSL 72, 1-40; 
dazu M. TIIIEL, GrundlJ.gen und Gestalt der Hebraischkenntnisse des frühen 
Mittelalters (mit GloHar) (Spoleto 197J) 384. 
16 Andreas bedeutet nach Cusanus .. quia de pabulatione respondit". Vgl. zu dieser 
Etymologie THIEL, Grundlagen (wie Anm. 25) 241. 
27 Siehe zu dieser Deutung Augustinus (wie Anm. 23) und die Glossa ordinaria (wie 
Anm.24). 
n Im Anhang bietet NvK noch ein~ andere allegorische ErkJirung der Siitzc des 
Andreu Ooh 6., 9). Die fünf Gerstenbrote weisen hin auf die runfSinne des Menschen 
und versinnbiIden die vita aCliva des Menschen. Die ~iden Fische werden der vita 
contemplativa zugeordnet und mit Glaube und Lie~ in Verbindung {;ebrachL 
Anklänge an diese Ausl~ng finden sich im Johannes-Kommentar des Johannc5 
Scorus Eriugena. a.a.O. (wie Anm. 24) 3H-336. NvK will auch mit di~ser Auslegung 
zeigen, daß die Anstrengung des Pr~igers. w~nn sie aus reinem Herzen kommt, sehr 
wohl in 5Cinen Hörern erw"s bewirken kann, daß sie aber erst wirklich fruchtbar wird 
durch Christus. 
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Jungen mit den fünf Gerstenbroten und den zwei Fischen versinnbildet ist, 
hat seinen Wen und wird vielleicht einigen Menschen in ihrer geistigen 
NOt helfen; aber den geiscigen Hunger einer großen Menge kann es erst 
dann stillen, wenn Christus das von Menschen gebackene Brot zusammen 
mit den Fischen in seine Hände nimmt, segnet und 2usteilt. Das ist nach 
Cusanus die Kernaussage dieser Perikope: Christus allein ist es, der die 
Menschen zu sättigen vermag. Die fünf Brote und die zwei Fische, also das, 
W2S der Prediger an eigener Vorbereitung einbringt, ist zwar wichtig; aber 
es wird erSt durch Christus fruchtbar. Christus ist nicht die Aufhebung 
aller menschlichen Vo rbereitung, wohl aber ihre einzige Erfüllung ... Wenn 
nichtJesus, der die Wane des ewigen Lebens hal, das Brot austeilt, mühen 
sich die Prediger vergebens."zg Darum legt NvK seinen Priestern ans Herz: 
.. Trachten wir danach ... , daß Jesus allein es sei, der das Won des Lebens 
austeilt, das wir primitive Menschen im Gerstenbrot dem Volk vorset-
zen."JO 
Wann aber, so fragt Cusanus weiter, teilt Jesus in der Predigt seiner 
Jünger wirklich das Brot des Lebens aus? Wann vermehrt er die fünf 
Gerstenbroce und die zwei Fische? Cusanus geht hier auf das Problem der 
Sendung des Predigers durch Christus und die Kirche ebensowenig ein wie 
auf die inhaltliche Seite der Glaubensverkündigung. Ihn interessien an 
dieser Stelle nur die Fruchtbarkeit der Predigt, und diese hängt nach seiner 
Auffassung ganz von der Glaubwürdigkeit des Predigers ab. Darum stellt 
Cusanus an die Prediger sehr hohe moralische Anforderungen. Sie sollen 
Christus nachahmen. Ihr Leben muß christusförmig werden. 
Diese hohen moralischen Anforderungen sind theologisch tief begrün-
der. Die ganze Glaubwürdigkeit einer Predigt hängt nach Cusanus daran, 
daß man im menschlichen Won der Predigt das Wort Gottes selbst 
erkennen kann. Wo dem Menschen das Wort Gottes ganz unmittelbar 
begegnet, da wird es immer angenommen. Der menschliche Intellekt ist ja 
auf die Wahrheit hin erschaffen. Wo darum das Wort Gottes als die ewige 
Wahrheit selbst erklingt, da teilt es sich den Menschen ohne Hindernisse 
mit, da wird es ohne jeden Zweifel bejaht. Ganz anders aber verhäh es sich, 
l'I ~Quo non disltibuente. qui habet verba vitae aetemae, in vanum laboralur.-
JO ~Studeamus igitur, dilecussimi, qui pastores sumus $regis dominici, Jesum es~ 
solum, qui di~.tribuit verbum vit;r,e, quod nos rudes In hordaceo pane populo 
pro~nimus.- Ahnliche Gedanken äußert Cusanus später im Scrmo CCLXXX (277): 
"Mtnistrar nobis, fratres, s;r.ncti ev;r,ngdii lectio pabulum huic s;r.crae synodali 
conventioni congruum, ut non sit opus alibi pastum quaerere quo reficiamur qui sub 
Christo pastore ad vitae pa.scua duclmur atque ad pascendi aftern, qu;r, ereditas nobis 
pascamus ovts, dirigimur.- Siehe dazu LENTLf.N-DEIS, Oen Glaube.n Christi teilen 
(wie Anm. 4) 213. 
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wenn das Wort Gottes durch menschliche Worte vermittelt wird. Da kann 
immer die Frage auftauchen, ob die menschlichen Worte wirklich Gottes 
Wort enthalten ... Wo es aber Lrgend ein Zögern gibt, ob das Gehörte 
wirklich Wort Gottes sei, da belebt dieses Wort nicht mehr; denn der 
Zweifel verschließt ihm den Eingang,"ll Solcher Zweifel aber wird sich bei 
jeder Predigt leicht einstellen. Als sündige Menschen stehen die Prediger 
immer in der Versuchung, sich selbst zu verkündigen. Eitle Ehrsucht und 
Habgier sind nach NvK die beiden Hauptversuchungen des Predigers. Nur 
cin einziger Mensch war ganz frei von diesen Versuchungen, ja von der 
Sünde überhaupt, Jesus von Nazarclh. Bei ihm allein steht das persönliche 
Leben in völliger Übereinstimmung mit der Verkündigung. Das macht 
seine Verkündigung absolut glaubwürdigu . Für diejenigen, die in seiner 
Nachfolge predigen, ergibt sich daraus die Forderung, Jesu Vorbild so gut 
wie möglich nachzuahmen, Diese Möglichkeit aber, so betont Cusanus, 
kann nur durch Gottes Gnade geschenkt werden, und die Gnade wird 
gerade in diesem Fall meist die Gestalt der Vergebung und der Umkehr 
haben. Darum beschließt er seine Predigt mit den Worten: .. Trachten wir 
also danach, Christus so nachzuahmen, daß er selbst in uns leuch tet und 
unsere Worte der anvertrauten Herde austeilt, damit sie fruchtbar und 
heilsam werden."Jl 
Es bedarf keines langen Beweises, daß diese Gedanken des Nikolaus 
von Kue.s über die Predigt heute nichts von ihrer Aktualität eingebüßt 
haben. Ganz im Geiste des Cusanus, wenn auch ohne direkten Rückgriff 
auf ihn, hat vor kur.tem Reinhold Weier mit Nachdruck auf das Anliegen 
der Predigtmeditation hingewiesen:W und konkrete Wege dazu aufgezeigtH . 
"Die christliche Verkündigung erwächst aus der Ergriffenheit, aus dem 
Meditieren über die Wahrheit des Evangeliums. Das ist ihr Lebensnerv. Sie 
besteht geradezu darin, die Frucht der contemplatio an andere weiterzu-
geben. "16 
)I .Ubi aUlem eSI haesitatio aliqua,. an sil verbum Dei, quod audirur, ibi non vivificat; 
dubiu.m enim illud claudit ingressum." 
)J Über Anslilu zur Glaubensanalyse bei NvK siehe R. I IAUBST, Die Christologie 
des Nikolaus von KUH (FreiburJ i. Sr. 1956) 195. 
)) .Studeamus igirur, dilcctisslmi, ChrislUm imitari, ita ut ipse in nobis luceal et 
verba nostn. commisso gregi dislribuat, UI rructificent in salulem.-
}4 R. WEIER, Die Situation der Predigthörer. Eine Hinrührung zum Thema 
"Stundengebet und Predigt\ in: lThZ 100 (1991) 222-233; DERS, Stundengebet und 
Predigtmcditation, in: Wege der Evangelisierung (wie Anm. XX) 181- 191. 
JS R. WEIER, Wort und Antwort. Anregungen zur Prcdigtmcditation. Lcsejahr A, B 
und C (frier 1989-1991). 
~ R. WEIER, Wort und Antwort ... Lest jahr B (frier 1990) 9. 
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HERlBERT SCHÜTZEICHEL 
Der Weg der Liebe 
Calvins Auslegung von I Kor 13 
Prof DDr. Reinhold \Veier zum 65. Geburtstag 
.. Ocr neben Luther wich tigste, seiner Wirkung nach bedeutendste Refor-
mator des 16. Jahrhunderts"', Johannes Calvin (1509-1564), zählt zu den 
herausragenden Bibelauslegern der abendländische n Christenheit. Er hat 
fast alle Schriften des Neuen Testaments und viele Bücher des Alten 
Testaments kommemiert2• In seiner Exegese bemühte er sich um durch-
sichti ge Knappheül . Während seines zweiten Genfer Aufenthaltes veröf-
fentlichte er 1546 erstmals den Kommentar zum ersten Korintherbrie~. 
Seine Erklärung von 1 Kor 13, also des H o hen liedes der Liebe, soll im 
fo lgenden untersucht werden, und zwar aus zwei Gründen. Einmal ist es 
immer reizvoll festzustellen, wie ein großer Exeget einen klassischen 
Bibeltext erläurert~. Sodann berührt Ca lvin bei seiner Kommentierung von 
I E. W. ZEEDEN, Calvin, in: LThK! 11, 887. Reinhold WEII~R, den dieser Aufsatz 
ehren will, hat im Handbuch der Dogmengesehichte, hrsg. von M. SCHMAUS, 
A. GRILLMEIER und L. SCHEFFCZYK, die Erlösungstehre der Reformatoren, auch 
Calvins, dargestellt: HDG 111 2c, Freiburg-Basel-Wien 1972,25-34. 
2 Calvin schuf drei Gruppen von biblischen Schriften: Kommentare, die er selbst 
geschrieben hat, Vorlesungen, die von anderen mitgeschrieben, aber von Calvin 
nachgeprüft wurden, und Predi~ten. 
, V~l. dazu den Widmungsbnef des Römerbriefkommentars an Simon Grynäus in 
Basel ohannes Calvins Lebenswerk in seinen Briefen, Eine Auswahl von Briefen in 
deutsc er Übersetzung von R. SCHWARZ, I, Neukirchen 196 1, 130); s. dazu auch 
A. GANOCZY/St. ScHELD, Die Hermeneutik Calvins, Wiesbaden 1983. 11 1- 120. 
~ CO 12,258-260 (Widmungsbrief vom 24. 1. 1546) und CO 49, 293-574 (Te:n von 
1551 ). Eine verkürzte deutsche Übersetzung findet sich in: Johannes Calvins 
Auslegung der H eiligen Schrift. Neue Reihe. In Zusammenarbeit mit anderen hrsg. von 
O. WEBER, 16. Band: Römerbrief und Korintherbriefe, Neukirehen 1960. 301-476. 
Schon in seinen Straßburger exegetischen Vorlesungen, mit denen er kurz nach seiner 
Ankunft 1538 betraut wurde, behandelte Calvin u. a. I Kor (Vgl. dazu F. WENDEL. 
Calvin. Ursprung und Entwicklung seiner Theologie, Neukirchen 1968,44). Als 1546 
der Kommentar zu 1 Kor bei Rihc1 in Straßburg erschien, lag Calvins Hauptwerk, die 
Institutio christianae religionis. bereits in dritter Auflage vor. 
, Zur heutigen Auslegung von 1 Kor 13 vcl. besonders H . SCHLIER, Über d ie Liebe 
- I Kor 13 (1949), in: DERS., Die Zeit der KirChe, Freiburg-Basd-Wien ' 1972, 186-193; 
H . CONZHMANN. Der erste Brief an die Korinther (KEK. 5), Göttingen 21981, 
11 0 
1 Kor 13 einige Themen, die besondere Beachtung verdienen. Angesichts 
der Aussage des Paulus, daß die Liebe niemals aufhört, geht er auf die 
katholische Lehre von dem Gebet der Verstorbenen für uns ein . Zudem 
bezeichnet er die Charismen als Zugaben zum Dienst der Kirche. Der 
Begriff Zugabe oder Anhängsel (appendix) spielt in der Theologie Calvins 
eine beachdiche Rolle. Schließlich befaßt sich der Reformator mit der 
These: Wenn der Glaube rechtfertigt, dann um so mehr die Liebe, die 
größer ist als der Glaube. 
I. Auslegung von 1 Kor 136 
Calvin gliedert seine Ausführungen in drei Abschnitte. 
,) 1 Kor 12,)1 b-IJ,) 
"Und ich uige euch jet"_t einen vorzüglicheren Weg. Wenn ich in den Sprachen der 
Menschen und Engel redete, die Liebe aber nicht h3:tte, wäre ich eine tönende Pauke 
oder eine klingende Schelte. Und wenn ich die Prophetie hätte und alle Geheimnisse 
wüßte und 211e Erkenntnis, und wenn ich allen Glauben hätte, sodaß ich Berge von 
ihrer Stelle bewegen könnte, die Liebe 2ber nicht hätte, wäre ich nichtS. Und wenn 
ich mein gam.es Vermögen zur Speisung der Armen verwendete und wenn ich 
meinen Leib zum Verbrennen hingäbe, die Liebe aber nicht hätte, nützte es mir 
nichts." 
Wie man sieht, nimmt Calvin eine Änderung der Kapiteleinteilung vor 
und stell t den letzten Satz des 12. Kar.itels an den Anfang des 13. Kapitels. 
Das erscheint ihm angemessener. Al es, so Calvin', muß an der Regel der 
Liebe gemessen werden. Das ist der vortrefflichste Weg. wenn die Liebe 
alle unsere Handlungen leitet. Damit stimmt überein, daßdie Liebedas Ziel 
des Gesetzes (vgl. I Tim 1,5)' und das Band der Vollkommenheit darstellt 
(vgl. Kol 3, 14) und daß die ganze Heiligkeit der G läubigen in der Liebe 
besteht. Das ergibt sich zudem aus der zweiten Tafel des Gesetzes. Alle 
unsere Werke werden danach beurteilt, ob sie aus der Liebe fließen. Das gilt 
auch für die außerordcndichen Gaben. So empfieh lt die Beredsamkeit, die 
Paulus hier zuerst nennt, einen Menschen Gott nicht, wenn die Liebe fehlt. 
264-282; F. LANG, Die Briefe 2n die Korinlher{NTD 7), Göttingen 1986, 181- 188; H. 
J. KLAUCK, I. Korinrnerbrief (Die Neue Echter·Bibel NT 7), Wün.burg ' 1987, 93-98; 
A. STROBEL, Ocr erste Brief an die Korinther (ZBK NT 6.1), Zürich 1989, 
198- 211. 
, CO 49, 508-5 16; s. auch ERASMUS, Novum Tesumentum, in: Opera omnia VI, 
I-lildesheim 1962, 722-726. 
7 Vgl. CO 49, 508-510. 
I Nach I Tim 1,5 ist die Liebe du Ziel der Unterweisung. Die Vulgata übersetzt: 
finis autem praccepti est charitas. 
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Die Sprache der Engel meint eine einzigartige oder besondere Sprache, 
oder besser das Reden in verschiedenen Sprachen. Auch die Prophetie, die 
Paulus am meisten schätzt, gilt nichts, wenn sie nicht der Liebe dient. Die 
Formulierung: wenn ich alle Geheimnisse wüßte, kann eine erläuternde 
Beschreibung der Prophetie sein. Sie kann aber auch mit der nachfolgenden 
Erkenntnis verbunden werden und die Weisheit bezeichnen (vgl. I Kor 
12,8). Ocr Glaube, von dem Paulus spricht, bedeutet die fides particularis, 
d. h. den wunderwirkenden Glauben, oder den G lauben der Zeichen, wie 
Chrysostomus' erklärt. Dieser Glaube ergreift nicht den ganzen Christus, 
sondern nur dessen Wundermacht. Er kann deshalb in einem Menschen 
vorhanden sein, der nicht den Geist der Heiligung besitzt, wie es bei Judas 
der Fall war. Das Verschenken der eigenen Habe an die Armen ist an sich 
sehr lobenswert. Aber wenn es aus Ehrgeiz und nicht aus freigebiger Liebe 
geschieht, oder wenn dem, der freigebig ist, die übrigen Teile der Liebe 
abgehen, hat die Spende vor Gott keinen Wert. Wenn Paulus das 
Verbrennen des Leibes erwähnt, denkt er an das Martyrium. Auch das 
Blutzeugnis für das Evangelium ist vor Gort wertlos, wenn es nicht von der 
Liebe beseelt ist. Die Liebe bildet also die einzige Regel der Werke, sie al lein 
leitet zum richtigen Gebrauch der Gaben Goues an. 
Man muß nicht mit Calvin die Einleitung der Kapitel ändern. Aber man 
kann durchaus bei der Exegese von I Kor 13 den letzten Satz des 
vorausgehenden Kapitels mit den ersten Versen des 13. Kapitels verbinden. 
So tUt es heute z. B. August Strobel in seinem Kommentario. Calvin 
verweist auf die zweite Tafel des Gesetzes. Er scheint demnach unter der 
Liebe die Nächstenliebe zu verstehen. Aber es handelt sich bei der von 
Paulus gepriesenen Liebe um die Liebe zu Gott und die Liebe zum 
Nächsten, um die eine ungeteilte Liebe, um die Liebe schlechthin ll , Die 
einzelnen Charismen erläutert Calvin auch bei der Interpretation der 
Charismenliste in I Kor 12,8-10. Es sei hervorgehoben, daß er unter 
.. Weisheit" und .. Erkenntnis" (V. 8) die gleiche Gabe des Wissens um 
heilige Dinge, nur in verschiedenem Maße, versteht. Die Weisheit ist die 
Erkenntnis in Vollendung. ]n Christus sind alle Schätze der Weisheit und 
Erkenntnis verborgen (vgl. Koll, 3)12. Calvin betont mit Bedacht, daß mit 
, Vgl. in I Kor homil. 29, 3 (PG 61, 215). Calvin schätzte die Exegese des 
Chrysostomus besonders; vgl. dazu J. R. WALCHEN8A.CH, John Calvin as Biblical 
Commentator. An Investigation into Ca.lvin's Use of John ChrysoslOm as an 
Exegetical Tutor. Pittsburg 1974; Ganoczy·Scheld (Anm. 3) 118- 120; F. BOSSf!.R, Die 
Rolle der Kirchenväter in Calvins Exegetica, in: Calvinus Ecclesiae Gcnevcnsis CUStOS, 
hrsg. von W. NEUSER, Fnnkfurt am Main 1984, 163/164. 
10 Vgl. Anm. 5. 
11 Vgl. ScULlER (Anm. 5) 186/1 87. 
Il Vgl. CO 49, 499. 
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dem Glauben in 1 Kor 13,2 der wunderwirkende Glaube gemeint ist. Er 
wendet sich ausdrücklich gegen die Sophisten, die mit dieser Stelledie Kraft 
des Glaubens verkJeinern wollen l }. In der katholischen Kontroverstheolo-
gie des 16. Jahrhunderts, z. B. bei Eck14, wurde beim Thema .. Glaube und 
Werke" unterstrichen, daß der Glaube nicht genügt. Es wurde dabei u. a. 
I Kor 13, 2 zitiert. Es kann nicht zweifelhaft sein, daß der wunderwirkende 
Glaube zur Rechtfertigung des Menschen nicht ausreicht, daß aber, wie das 
Tridentinum" lehrt, der wahre Christus-Glaube der Anfang des mensch-
lichen Heiles, die Grundlage und die Wurzel der Rechtfertigung dar-
stclk 
b) 1 Kor 13,4-8 
.Die Liebe ist geduldig, sie h:andeh gütig, die Liebe ist nicht eifersüchtig, die Lie~ 
handelt nicht unverschämt, sie bläht sich nicht auf. Sie handelt nicht unschicklich. 
sie sucht nicht das Ihrige, sie läßt sich nicht herausfordern, sie dcnkt nichts Böses. 
Sie freut sich nicht über das Unrecht, sie freut sich a.ber mit der Wahrheit. Alles trägt 
sie, alles glaubt sie, allcs hofft sie, alles hält sie aus. Die Liebe hört niemals auf. 
Weissagungen werden verschwinden, Sprachen werden aufhören, Erkenntnis wird 
abgeta.n werden.· 
Jetzt, so Calvin l6, preist Paulus die Liebe, indem er ihre Wirkungen 
oder Früchte aufzähle. Der Apostel will den Korinthern ihre Pflichten 
zeigen. Er will vor allem dartun, wie notwendig die Liebe für die 
Bewahrung der Einheit der Kirche ist. Die Geduld, mit der Paulus beginnt, 
fördert in der Kirche Frieden und Eintracht. Die Güte umfaßt die Sanftmut 
und Milde. Die Eifersucht, in der der Ursprung aller Streitigkeiten liegt, ist 
mü dem Neid verbunden und entsteht oft aus ihm. Wo der Neid herrscht, 
wo jeder der erste sein will, dort fehlt die Liebe. Die Liebe handelt nicht 
unverschämt. Zu ihr gchört nämlich die Mäßigung, die vor Wildheit 
bewahrt und die bewirkt, daß die Menschen friedlich und ruhig mitein· 
ander umgehen. Die Liebe kennt nicht den Hochmut (sie bläht sich nicht 
auf), der die anderen verachtet und sich selbst gefällt. Die Liebe handelt 
nicht unschicklich, d. h. sie bewahrt Maß und Anstand. Die Liebe sucht 
nicht das Ihrige. Von Natur aus neigen wir zur Selbstsucht. Die Liebe 
bewegt uns dazu, daß wir um den Nächsten besorgt sind und ihn lieben. 
Der Christ darf auch für sich selbst sorgen. Aber erdarf dabei das Wohl des 
IJ Vgl. CO 49, 509. 
1+ Vgl. J. ECK, Enchiridion (CCath 34), hrsg. von P. Fr;1cnckel, Münsler 1979, c. 5 
(Oe fide CI operibus) 95. 
15 VgJ. DH 1532. 
I' Vgl. CO 49, 510-513. 
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Nächsten nicht aus dem Auge verlieren. Die Liebe hütet sich vor 
Streitigkeiten: sie läßt sich nicht herausfordern und denkt nichts Böses. 
Die Liebe ist geduldig. Deshalb trägt sie alles. Von Natur aus will jeder 
von den anderen getragen werden. Wer aber licbt, unterwirft sich den 
Brüdern und trägt deren Lasten. Die Liebe glaubt und hofft alles. Das ist 
ein Zeichen der Aufrichtigkeit und der Menschlichkeit. Die Liebe erträgt 
alles. Sie billigt und fördert jedoch nicht die Sünden. Die Geduld der Liebe 
schließt den Tadel und die gerechte Strafe nicht aus. Wenn es heißt: Die 
Liebe glaubt alles, ist nicht gemeint, ein Christ müsse sich mit Wissen und 
Willen betrügen lassen und sich die Klugheit und das Urteilsvermögen 
rauben lassen, damit er um so leichter zu überlisten sei, und so tun, als 
könne er schwarz und weiß nicht unterscheiden. Es geht vielmehr um die 
Einfachheit und die Menschlichkeit im Urteilen. Der Christ soll sich in 
seiner Güte und Zugänglichkeit lieber einer Täuschung aussetzen als durch 
verkehrten Verdacht seinen Bruder bedrücken. 
Die Liebe hört niemals auf. Deshalb steht sie über allen zeitlichen und 
vergänglichen Gaben. Sie bleibt, während Weissagungen, Sprachen und 
Erkenntnis ein Ende haben. Man könnte fragen: Werden diejenjgen, die in 
dieser Welt durch Gelehrsamkeit oder andere Gaben hervorragten, im 
Reich Gottes den Unwissenden (idiotis) gleich sein? Wir sollen über diese 
Frage nicht nachgrübeln. Lehre, Kenntnis der Sprachen und ähnliche 
Gnadengaben sind von Nutzen für dieses Leben. Im künftigen Leben 
empfangen wir die Frucht dieser Gnadengaben, die diesen bei weitem 
vorzuziehen ist. 
Zu diesen Darlegungen Calvins sei Zweierlei bemerkt. Zuerst ist 
besonders zu unterstreichen, daß der Reformator die von ihm erläuterten 
Wirkungen oder Fruchte der Liebe ekklesiologisch betrachtet: sie dienen 
der Bewahrung der Einheit der Kirche. Zweitens muß darauf aufmerksam 
gemacht werden, daß Calvin den Vers 8 mit dem zweiten Abschnitt des 
paulinischen Hohenliedes verbunden hat. Man kann den Vers aber auch 
zum dritten Teil rechnen. 
c) I Kor 13,9-13 
.Denn stückweise erkennen wir, und stückweise weissagen wir. Aber wenn das 
Vollkommene kommt, dann wird das Stückwerk verschwinden. Als ich ein Kind 
war, redete ich wie ein Kind, fühlte ich wie ein Kind, dachte ich wie ein Kind, aber 
nachdem ich ein Mann geworden bin, legte ich das Kindhafte ab. Denn jetzt 
schauen wir durch einen Spiegel im Rätsel. dann aber von Angesicht zu Angesicht. 
Jetzt erkenne ich stückweise, dann aber werde ich erkennen, wie auch ich erkannt 
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bin. Jetzt aber bleiben Glaube, Hoffnung und Liebe, diese drei; aber am größten 
unter ihnen ist die Liehe .... 
Ca lvin schreibt dazu l1: Paulus wi ll nicht sagen, wir hätten eine noch 
nicht vollkommene Erkenntnis und Prophetie und würden täglich in ihnen 
FortSchritte machen. Vielmehr will er klarmachen: Erkenntnis und 
Prophetie sind Stützeni. unserer Unvollkommenheit. Sie sind nur zcidjche 
Gaben. Sie fallen weg, wenn wir an das Ziel gelangt sind. Das Stückwerk 
wird abgelöst durch die Vollkommenheit. Diese beginnt mit dem Tode, ist 
aber vor dem Tag des Gerichtes nicht voll verwirklichL Ein Kind braucht 
vieles, was es als Erwachsener nicht mehr braucht, z. B. die Erziehung. So 
brauchen wir, so lange wir auf Erden weilen, eine gewisse Erziehung; denn 
von der vollen Weisheit sind wir weit entfernt. Die Vollkommenheit macht 
der Erziehung ein Ende und stellt eine gewisse Reife des geistlichen Alters 
dar. Wir schauen jetzt durch einen Spiegel und deshalb dunkel und 
rätselhaft. Der Spiegel ist ein Bild für das Wort, die Sakramente und den 
gesamten Dienst der Kirche. Auch die Geschöpfe sind Spiegel Gottes (vgl. 
Röm 1,20; Hebr 11, 3). Unsere jetzige Gotteserkenntnis ist rätselhaft, aber 
deshalb nicht zweifelhaft und trügerisch. Sie ist vielmehr weniger klar als 
einst am letzten Tag. Wir leben fern vom Herrn in der Fremde, solange wir 
in diesem Leib zu Hause sind; denn glaubend gehen wir unseren Weg, nicht 
schauend (2 Kor 5,6. 7). Unser Glaube schaut jetzt Gott wie einen 
Abwesenden. Aber dann nimmt er ihn als nahe und ganz offenbart mit den 
Augen wahr. Die Erkenntnis, die wi r aus dem WOrt schöpfen, ist sicher 
und wahrhaftig. Aber sie ist rätselhaft im Vergleich zu der klaren 
Offenbarung, die wir erwarten. Die Tatsache. daß wir jetzt in Rätseln 
erkennen, widerspricht nicht der Klarheit des Gesetzes, der ganzen Schrift 
und vor allem des Evangeliums. Das WOrt bietet eine deutliche und klare 
Offenbarung Gottes. 
Jetzt erkenne ich stückweise, nämlich unvollkommen. Wir sind Kinder 
Gottes, aber was wir sein werden, ist noch nicht offenbar geworden. Wenn 
Gou offenbar wird, werden wir ihn schauen, wie er ist (vgl. 1 Joh 3,2), 
nicht mehr in seinem Bild, sondern in sich selbst, so daß sich gewisser-
maßen ei n gegenseitiges Anschauen vollzieht. Jetzt aber bleiben Glaube, 
Hoffnung und Liebe. Damit zieht der Apostel aus dem Vorhergehenden 
den Schluß, daß die Liebe die übrigen Gaben überragt. Dabei setzt er für 
die Liste der Gaben, die er vorher geboten hat, mit der Liebe den Glauben 
und die Hoffnung. Er verdeutlicht so, daß der gesamte Dienst der Kirche 
11 Vgl. CO 49, 513-516. 
11 Calvin verwendet das WOrt .. adminicula". Zu di~m Begriff und ähnlichen 
Ausdrucken (adiumenta, inStrumenta) in den Schriften dt'S Refonnators vgl. St. 
ScHELD, Media saluüs. Zur Heilsvermittlung bei Calvin. Slungart 1989. 
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diesen drei dient. Der Glaube bezeichnet hier (vgl. dagegen V.2: fides 
panicularis) die Erkenntnis Gones und seines Willens, die wir durch den 
Dienst der Kirche erlangen. Es ist also der Glaube im eigentlichen Sinne 
gemeint. Die Hoffnung ist die Ausdauer des Glaubens. Der Glaube ist 
einerseits die Mutter der Hoffnung, andererseits wird er von der Hoffnung 
gestü tzt, damit er nicht vom Weg abkommt. Die Liebe ist am größten. Das 
ergibt sich aus den genannten Wirkungen der Liebe. Zudem ist die Liebe 
ewig. Von seinem Glauben und seiner Hoffnung zieht jeder für sich den 
Vorteil; die Liebe aber ergießt sich über die anderen. Die Liebe spielt in der 
Erhaltung der Kirche die erste Rolle. 
Zu dem Dargestellten sei ein Dreifaches gesagt. Einmal führt Calvin bei 
der Auslegung von Vers 11 (als ich ein Kind war ... ) einen neuen 
Gedanken ein, nämlich die Erziehung. Während Paulus das kindliche 
Reden, Fühlen und Denken der Art der Erwachsenen gegenüberstellt, 
spricht Calvin von der Erziehung, die die Kinder und entsprechend die 
Christen, solange sie auf Erden weilen, brauchen. Sodann läßt der 
Reformator erkennen, daß ihm die Klarheit der Schrift und besonders des 
Evangeliums am Herzen liegt. Unsere mittelbare und rätselhafte Gottes · 
erkenntnis besteht zusammen mit der Klarheit des Evangeliums. Die 
Klarheit der Schrift macht freilich das kirchliche Lehramt nicht überflüssig. 
Schließlich betont Calvin erneut die ekklesiale Bedeutung der Liebe. Die 
Liebe erhäh die Kirche. 1m übrigen meint Paulus, wie schon einmal 
hervorgehoben, mit der Liebe nicht nur die Liebe zum Nächsten, sondern 
auch die Liebe zu Gott. Vor allem die Worte des Apostels: die Liebe glaubt 
und hofft alles (V. 7), gelten im vollen Sinne nur von der Liebe zu Gott und 
Jesus Christus. 
2. Besondere Themen 
a) Die bleibende Liebe und die Fürbitte der Heiligen 
Die Liebe hört niemals auf (V. 8). Auf diese Stelle, so legt Calvin l9 dar, 
berufen sich die Papisten:lO für ihre Lehre, die Seelen der Verstorbenen 
beteten für uns bei Gott. Sie argumentieren: Das Gebet ist eine dauernde 
pnicht der Liebe. Die Liebe hält aber an in den Seelen der Heiligen, die 
gestorben sind. Also beten sie für uns. Der Reformator hält dem, oft in 
Frageform, entgegen: Auch wenn die Liebe ewig bleibt, folgt daraus nicht, 
daß sie auch immer tätig ist. Was sprichtdagegen, daß die Heiligen jetzt den 
l' Vgl. CO 49, 511/512. 
10 Vgl. z. B. ECK (Anm. 1") 17.5/176. 
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ruhigen Frieden genießen? Für die Fürbitte ist sodann die Kenntnis der 
Not erforderlich. Es ist aber wahrscheinlicher, daß die verstorbenen 
Heiligen nicht wissen, was hier auf Erden geschieht, als daß sie unsere Nöte 
kennen. Die Papisten behaupten zwar, die Heiligen sähen in einem reflexen 
Licht, das sie aus der Anschauung Gones haben, die ganze Welt. Aber das 
ist eine gottlose und völlig heidnische Erfindung. Es schmeckt mehr nach 
ägyptischer Theologie, als daß es der christlichen Theologie entspricht. 
Was in, wenn ich sage, die Heiligen sind durch den Anblick Gones so in 
Anspruch genommen, daß sie an nichts anderes denken? Wie wollen die 
Papisten beweisen, das widerspreche der Vernunft? Was ist, wenn ich 
einwende, die Dauer der Liebe, von der Paulus spricht, beziehe sich auf den 
letzten Tag, nicht auf die Zwischenzeit? Was ist, wenn ich sage, die Pflicht 
der gegenseitigen Fürbitte ist nur den in dieser Welt Lebenden aufgetragen, 
nicht auch den Verscorbenen? Wichtig ist: Was die Papisten behaupten, 
entbehrt der biblischen Grundlage. 
Calvin formuliert also fünf Argumente gegen die Fürsprache der 
HeiligenlI. Das erSte Argument lautet: Aus der Tatsache, daß die Liebe 
niemals aufhört, folgt nicht, daß sie immer tätig ist. Man wird dazu sagen 
können, daß die Fürbitte der Heiligen nicht als eine neue geschichtliche 
Ini tiative, unabhängig von ihrem geschichtlichen Leben, zu verstehen ist, 
sondern als .. die bleib.~nde Gültigkeit ihres Lebens für die Welt vor dem 
Angesicht Gones" u . Ahnliches lehrt das 11. Vaticanum, sofern es erklärt: 
Die Heiligen legen durch Christus beim Vater Fürbitte für uns ein, indem 
sie die Verdienste zeigen (exhibentes), die sie durch Christus auf Erden 
erworben habenll• Orto Semmclroth gibt dazu fo lgenden Kommentar: 
,..Die Fürbitte der Heiligen ist nicht eigentlich eine neue Tätigkeit, die zu 
dem hinzukäme, was sie in ihrer irdischen Geschichte getan haben; 
ebensowenig, wie die interzessorische Tätigkeit Christi (Hebr 7,25; vgl. 
I Joh 2, I) ein Wirken ist, das zu seinem geschichtlichen Heilswirken 
hinzukäme. Es ist vielmehr die Auswirkung des Heilswerkes, das dem 
1I Zur katholischen Heiligenverehrung äußen sich Calvin auch in seinem Haupt-
werk, der Institutio christianae religionis (vgl. Joannis Calvini opera sclecta (= OS) 
III-V, hrsg. von P. BARTH und W. NIESEL, München 1957- 1962), vor allem innerhalb 
der Gotteslehre, wo er den Götzendienst veruneilt (Institutio I, 12; OS 111, 105--108), 
und im Rahmen seiner Gebetslehre im Anschluß an die Ausführungen über die 
Bedeutung der Minlerschaft und Fürbitte Christi (Institutio 111, 20, 21-27; OS IV, 
325--334); vgl. dazu 1-1. ScHÜTlEICHEL, Katholische Beiträge zur Calvinforschung, 
Trier 1988, 1-24; G. L. MOLLER, G~meinschaft und Verehrung d~r H~iligen, 
Freiburg-Basel- Wien 1986,57-60. 
2.1 H. VORGRJMLER, Heiligenvtrehrung, in: LThK JV, 106; s. auch K. RAIINER, 
Warum und wi~ können wir die H~iligen verehrtn?, in: Rahner V1I, 302. 
II Vgl. Lumen gemium 49. 
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geschichdichen Werk Christi eignet, in das die Heiligen durch ihren 
Glauben und die Gestaltung ihrer ,Werke' aus diesem Glauben teilneh-
mend eingegangen sind, und das geschichtliche Wirken der Heiligen mit 
aufgenommen hat in die ewige Existenz bei Gott. , Ihre Werke folgen ihnen 
nach' (Apk 14, 13)."24 Man braucht sich also die Fürbitte der Heiligen nicht 
als eine immer neue aktive Liebe vorzustellen. Die Lehre von den 
Verdiensten, die für das rechte Verständnis der Fürbitte der Heiligen 
bedeutsam ist, wird von Calvin abgeiehnt2S• Er lehrt aber das Verdienst 
Christi16• 
Das zweite Argument, das Ca lvin gegen die Fürbitte der Heiligen 
vorbringt, bezieht sich auf die Kenntnis. die die Heiligen im Himmel von 
unseren irdischen Sorgen und Nöten haben können. Ohne Zweifel muß 
man die Veränderung, die der Tod bewirkt hat, in Rechnung setzen. Die 
Heiligen sehen und hören uns nicht. wie wir unsere Mitmenschen auf 
Erden sehen und hören. Sie können unsere Gebete nur durch Gon 
erfahren. Das wurde in der Tradition vor Calvin verschiedentlich erörtert. 
worauf der Reformator Bezug nimmt. Augustinus rechnet bei der 
Erklärungder Erkenntnis der Heiligen mit einer Offenbarung des Heiligen 
Geistes27• Nach Thomas von Aquin erkennen die Heiligen im Wort des 
Sohnes Gottes die Wünsche und Gebete der Menschen. die zu ihrer Hilfe 
Zuflucht nehmenlI. Auf jeden Fall muß es sich um die Erkenntnis handeln. 
die Gott bzw. das fleischgewordene WOrt Gottes. mit dem die Heiligen 
untrennbar verbunden sind, vermittelt. 
Der dritte Einwand Calvins gegen die Fürsprache der Heiligen deutet 
an, die Dauer der Liebe beziehe sich nicht auf die Zwischenzeit. also die 
Zeit zwischen Tod und Endvollendung. Calvin lehrt die Unsterblichkeit 
der Seele. die Auferstehung des Fleisches und das Gericht29• Zu dem 
Zwischen zustand der Seele. so Calvin ausdrücklich, soll man keine 
neugierigen Fragen stellen. Der Reformator vertritt die Ansicht: Wenn die 
Seelen der Gläubigen die Mühsal des Kriegsdienstes hinter sich gebracht 
haben. gelangen sie in die selige Ruhe. wo sie mit glücklicher Freude den 
Genuß der verheißenen Herrlichkeit erwarten; so bleibt alles in der 
Schwebe. bis Christus als Erlöser erscheintlO ... Die Ruhe ist kein Schlaf, sie 
U LThK. EI, 318/319; $. auch MOLLER (Anm. 21), 199. 
H ygl. Institutio I1I, 18 (OS IV. 270-282). 
H Vgl. Instirutio 11, \7 (OS I1I, 508-515). 
17 Vgl. AUGUSTINUS, De cura pro mortuis gerenda \5, 18 (eSEL 41, 651). 
H Vgl. THOMAS vON AQUIN, 4 Sent. d. 45, q. 3, a. I, solutio; S. theol. 11, 11, q. 73, a. 4 
ad 2; IlI. Suppl. CJ. 72, a. 1, c. 
19 Vgl. Insutuuo 111, 25 (OS IV, 432-456). 
JO Vgl. Innirutio II1, 25, 6 (OS IV, 442). 
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ist bewußt; aber zur endgültigen Herrlichkeit können sie erst nach dem 
Gericht gelangen. ")1 Mit dieser Ruhe der verstorbenen Gläubigen bzw. der 
Heiljgcn läßt sich jedoch eine Fürsprache der Heiligen, wie sie eben 
beschrieben wurde, vereinbaren. 
Das vicl'lc Gegenargument Calvins besagt, die gegenseitige Fürbitte sei 
nur den auf Erden Lebenden geboten, nicht den verstorbenen Heiligen. 
Die HI. Schrift fordert das Gebet für andere und füreinand er (vgl. 
besonders 1 Tim 2, 1-2; jak 5, 15-16)l!. Diese in der Bibel ausdrücklich 
aufgetragene Fürbitte liefert gewiß keinen Beweis für die Legitimität der 
Anrufung der Fürbine der Heiligen. Aber sie zeigt doch die innere 
Möglichkeit eines solchen Selens und der Interzession der Heiligen. Im 
übrigen offenbaren beide, die Fürbitte und die Anrufung, das Geheimnis 
der Liebe, die stärker ist als der Tod. Die Fürbitte der H ei ligen ist die über 
den Tod hinaus anhaltende Liebe. Die Anrufung der Heiligen ist .,der Mut 
der Liebe", Du zu sagen über den Tod hinaus, und der Glaube, daß keiner 
allein lebt, sondern jedes Leben in Christo für alle gültig ist vor Gon")}. 
Sowohl die Liebe der Fürbitte als auch die Liebe der Anrufung grundet in 
der Gemeinschaft, die in und durch Christus zwischen der himmlischen 
und der irdischen Kirche besteht. 
Das fünfte und wichtigste Gegenargument Calvins behauptet, für die 
Anrufung und Fürbitte der Heiligen fehle ein Zeugnis der Heiligen 
Schrift'4. Die katholischen Kontroverstheologen des 16. Jahrhunderts 
bemühten sich um eine biblische Begründung der Heiligenverehrung, u. a. 
durch den Hinweis auf 2 Makk 15, ll-16H , Dort wird überliefert, Judas, 
der Makkabäer, habe im Traum gesehen, wie zwei verstorbene Gerechte, 
der Hohepriester Onias und der Prophet Jeremia, bei Gon Fürsprache 
einlegten für das jüdische Volk und die Heilige Stadt. Diese Stelle, die eine 
gewisse Grundlage für die Fürbiue der Heiligen bietet (vgL das Respon-
sorium der Vesper im Commune für die Hinen der Kirche), besitzt bei 
Calvin kein Gewicht, da er 2 Makk zu den atl. Apokryphen zähltl6• Sieht 
11 WENDEL (An m. 4), 254. 
)l Vgl. auch CAL.VIN, lnstitutio 111, 20, 24 (OS IV, 330). 
U RAIINER (Anm. 22), 302. 
:H Vgl. auch Instirutio 111, 20, 23-26 (OS IV, 328-333). 
), Vgl. z. 8. ECK (Anm. 14). 175. 
~ Zu den atl. Apokryphen ~j Calvin vgl. W. NEUSER. Calvjm Stellung zu den 
Apokryphen des Alten Testaments, in: Text-Wort-Glaube, Studien zur Überlieferung, 
Interpretation un~ Autorisierung biblischer Texte, Kurt A~and &ewid.mct, hrsg. vo.n 
M. BRECHT, Berlm-New York 1980, 298-323; DERS., DIe Reformierten und die 
Apokryphen des Alten Testaments, in: Die Apokryp'henfrage im ökumenischen 
Ilorizont. hrsg. vonS. MEURER,Sruttg.rt 1989,83-10). ZuderStelle2 Makk 15, 11-16 
außert sich Calvin in K'iner Schrift gegen das Interim von 1548 (CO 7,652). 
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man von 2 Makk 15,11-16 ab, findet man in der Heiligen Schrift kein 
ausdrückliches Zeugnis für die Anrufung und Fürbitte der Heiligen im 
Himmel. Aber die Bibel enthält Elemente, die die innere Möglichkeit der 
Anrufung und Fürbitte der Heiligen erkennen lassen: der DienS( der Engel 
(vgl. Apk 5,8; 8,3)" und die Fürbitte auf Erden. Außerdem macht die 
Hei lige Schrift christologische und ckklesiologischc Aussagen, die eine 
Theologie der Heiligenverehrung befruchten können. Gemeint sind die 
Lehren über das Sein in Christus, über die Kirche als Leib mit vielen 
aufeinander bezogenen Gliedern und über Christus als Haupt der Kirche, 
die sein Leib istlI. Die Kirche wurde sich erst in nachbiblischer Zeit 
bewußt, daß die Anrufung und Fürbitte der Heiligen zum Bestand der 
göttlichen Offenbarung und des christlichen Glaubens gehören. Es 
bewahrheitete sich der Grundsatz, daß die Kirche die Gewiß heit über alles 
Offenbarte nicht allein durch die Heilige Schrift gewinnt". 
In seiner Institutio stellt CaJvin der katholischen Heiligenverehrung 
die Mittlerschaft und Fürsprache Christi gegenüber und wehrt sich gegen 
einen Zugang zu GOtt, der von Christus absieht. Deshalb betont er, daß 
auch die Heiligen im Namen C hri sti beten'"'. Ca lvin best reitet nicht die 
allgemeine Fürbitte der Heiligen. Er bemerkt, die Liebe der Heiligen sei in 
der Gemeinschaft des Leibes Christi enthalten, und sie reiche nicht weiter, 
als es die Natur dieser Gemeinschaft zulasse. Daß auf diese Weise 
di e H eiligen für uns beteten, gebe er zu. Daraus folge aber nicht die An-
rufung der Heiligenu. Diese Aussagen Calvins in seinem Hauptwerk 
müssen zusammengesehen werden mit den untersuchten Bemerkungen zu 
t Kor 13, 8: Oie Liebe hört niemals auf. 
b) Ocr Begriff .. appendix" 
Bei der Auslegung von 1 Kor 13, 12 kennzeichnet Calvin die Geistesgaben 
als Anhängsel oder Zugaben (appendices) des Dienstes der Kirche42• Der 
Begriff ,.appendix" begegnet in den Schriften des Reformators häufigo . 
l7 Auch Calvin anerkennt den Dienst der Engel. Er möchte jedoch nicht. daß man 
von den Engeln auf die Heiligen schließt; vgl. Institutio 111,20, 23 (OS IV, 328). 
31 Zur Theologie der Heiligenverehrung vgl. besonders das Werk von Müller 
(Anm.21). 
}9 Vgl. Dei verbum 9. 
010 Vgl. Institutio 111, 20, 21 (OS IV, 325/326). 
41 Vgl. Inslitulio 111,20,24 (OS IV, 329/330). 
4l Vgl. CO 49, 514. 
4l Vgl. dazu SCIlOT.t.:EICHEL (Anm. 21), 122-126. 
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Calvin nennt die ad. "prophetiae'" Anhängsel des Gesetzes. sofern sie das 
Gesetz interpretieren'". Den geistlichen Gehorsam des Gewissens charak-
terisiert er als Zugabe zur Anbetun~s. Vor allem sieht Calvin in der 
christlichen Freiheit eine Zugabe zur Rechtfertigung und in den Sakra-
menten sowie den Wundern Zugaben zum Worte Goues. Ca lvin wertet die 
Rechtfertigung als Hauptartikcl der christlichen Religion46, Ihr ordnet er 
die christliche Freiheit als "appendix" zu und hält auch sie für eine 
bedeutsame Sachci7. Aber die Rechtfertigung ist das Primäre. Die Freiheit, 
obwohl sie nicht etwas Nebcnsächljchcs darstellt, besitzt nicht das gleiche 
Gewicht. In der Sicht der Reformators stellen sodann die Sakramente 
Zugaben zu den Verheißungen Gottes dar. Sie bestätigen und versiegeln die 
Verheißungen. Sie gleichen Siegeln, die Urkunden angehängt werden und 
sie beglaubigen. Sie sind Unterpfänder der gönlichen Verheißungen41, 
Calvin ordnet also die Sakramente mit Hilfe der Begriffe appendix, sigillum 
und pignus den Verheißungen Gottes zu. Aber sind die Sakramente, vor 
allem die Eucharistie, wirklich nur Zugaben zu den Verheißungen? Aus 
Calvins Lehre folgt jedoch nicht, die Sakramente seien, weil dem Won der 
Vorrang gebührt, unwichtig oder gar überflüssig. Calvin selbst weist die 
Ansicht zurück, die Sakramente seien überflüssig". Alles, was Christus 
gegeben hat, ist wichtig und notwendig, wenn auch nicht alles in gleicher 
Weise. Auch die Wunder bilden nach Calvin Zugaben und Siegel des 
Worresso. Sie sind dem Wort z.u- und untergeordnet. 
Calvins Verwendung des Ausdrucks "appendix", nur darum geht es 
hier, läßt sich in Verbindung bringen mit der Hierarchie der Wahrheiten!l. 
44 Vgl. Comm. Jes., Praefatio (CO 36, 21); s. dazu auch InSlimtio IV, 8, 6 
(OS V, 1}8). 
4S Vgl. Inslirutio 11, 8, 16 (OS 111,357). 
46 Vgl. Instirutio 111, 11, 1 (OS IV, 182). 
41 Vgl. Institutio 111, 19, I (OS IV, 2821283). Zur Frdheitslehre Calvins vgl. 
SCHCrrtEICHEL (Anm. 21), 95-121. 
<. Vgl. Instirutio IV, H, 1,3,5,12 (OS V,259; 260, 262, 269),16,5 und 28 (OS V, 309; 
333); s. auch H. ScHCTl'ZEICHEL, Die Glaubcnstheologie Calvins, München 1972, 
238-25S . 
• , Vgl. CO 7, 494; s. auch SCHorlEICHEL (Anm. 21), 82/S3. 
so Vgl. Comm. Röm 15, 18. 19 (CO 49,278), Comm. I lebr2. 4 (CO 55,23); Comm. 
Jes 7, 10 (CO 36, 151; Comm. Apg 5, 13 (CO 48, 103); Comm Mt 10, 1 (CO 45, 274); 
Comm. Mk 16,20 (CO 45, S30); s. auch ScHtrrlEICHEL (Anm. 4S), 258-265. 
SI Vgl. Uniutis redintegralio 11,3; s. auch H. ScHÜTZEICHEL, Wege in das 
Geheimnis, Trier 1989, 1 17-13S; A. BODEM, Hierarchie der Wahrheiten, München 
1991; A. KREINER, "Hierarchia v~riurum·. D~utungsmöglichkeiten und ökumeni$(:he 
Relevanz, Catholica 46 (1992) 1-30; Funer. Der Begriff der .lli~l'2rchie der 
Wahrheiten" - eine ökumenisch~ Interpret;ltion, Ein von der Gemeinum~n Arbeits· 
gruppe der römisch· katholischen Kirche und des ORK in Auftrag gegebenes und 
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Calvin weiß als Theologe zu gewichten. Er unterscheidet Primäres und 
Zugabe. Er richtet seinen Blick auf das Erstrangige und bedenkt zugleich 
das Ganze. 
c) Liebe und Rechtferigung 
jetzt aber bleiben Glaube. Hoffnung und Liebe. diese drei; aber am größten 
von ihnen ist die Liebe (1 Kor 13, 13). In vieler Hinsicht, so Calvin52, steht 
der Glaube über der Liebe. Die Liebe ist eine Wirkung des Glaubens (vgJ. 
J Thess 1,3). Eine Wirkung ist ihrer Ursache untergeordnet. Nicht 
die Liebe, sondern der Glaube ist der Sieg, der die Welt überwindet (vgl. 
1 joh 5,4). Durch den Glauben werden wir wiedergeboren, werden wir 
Kinder Gottes, erlangen wir das ewige Leben, wohnt Christus in uns. Die 
Papisten erklären: Wenn der Glaube rechtfertigt, dann noch viel mehr die 
Liebe, die größer ist aJs der Glaube. Aber die rechtfertigende Kraft hängt 
nicht von der Würde oder Größe oder dem Verdienst des Glaubens ab. Der 
Glaube rechtfertigt nicht, weil er eine höhere Würde besitzt, sondern wei l 
er die im Evangelium dargebotene Gerechtigkeit in Empfang nimmt. 
Die Äußerungen Calvins erfordern einige Anmerkungen. In 1 Thess 1, 
3 wird die Liebe nicht als Wirkung des Glaubens bezeichnet. G laube, Liebe 
und Hoffnung werden nacheinander aufgezählt. Die Reihenfolge zeigt 
freilich die Priorität des Glaubens. Man kann auch sagen, daß der Glaube 
(und die Hoffnung) eine causa disponens der Liebe darstelltSJ• Die Liebe ist 
eine Wirkung oder Frucht des Heiligen Geistes (vgl. Gal 5,22). Der die 
Welt überwindende Glaube (vgl. 1 joh 5, 4) und der Glaube, durch den wir 
Kinder Gottes werden (vgl. joh 1, 12; Ga13, 26), das ewige Leben erlangen 
(vgl.Joh 3, 15) und durch den Christus in uns wohnt (vgl. Eph 3, 17) ist der 
durch die Liebe wirksame Glaube (vgl. Gal 5,6). 
Calvin erblickt im Glauben (mit dem WOrt) die Tnstrumentalursache 
der Rechtfertigungs.!. Das Konzil von Trient nennt bei der Aufzählung der 
Ursachen der Rechtfertigung den Glauben nicht. Aber es bestimmt die 
Taufe als Instrumentalursache und macht dabei den ZUSatz: die das 
entgegengenommenes $tudiendokument. in: Dokumente wachsender Übcrcinstim~ 
mung 11, 751-760. 
'2 Vgl. Co 49, 515/516; s. auch Instirutio 111, 18,8 (OS IV, 278). 
Sl Vgl. dazu THOMAS VON AQUIN, $. theol. I, 11, q. 66, a. 6 ad 3. 
~ Vgl. l nstirutio 1II, 14,17 und 21 (OS IV, 235 und 238). 
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Sakrament des G laubens ist, ohne den keinem jemals die Rechtfertigung 
zutei l wird. Zudem lehrt das Tridentinum, es werde deshalb gesagt, wir 
würden durch den Glauben gerechtfertigt, weil der Glaube der Anfang des 
Heiles ist, die Grundlage und Wurzel jeder Rcchtfcrtigung)S, 
Für Ca lvin besitzt der Glaube keinerlei Würde und Wert. Er bezeichnet 
ihn als cin passives Werk56, Dem Reformator liegt dabei die Gnadenhaf-
tigkeit der Rechtfertigung am Herzen. Ocr Mensch -das ist sein Anliegen-
kann sich nur öffnen, empfangen und annehmen. Der G laube stellt nicht 
eine Leistung dar, der Gon die Rechtfertigung als Lohn schu ldet oder 
wodurch sich der Mensch der Heilsgnade würdig macht. Ocr Glaube 
disponiert zur Rechtfertigung, verdient sie aber nicht, wie das Tridentinum 
l ehrt~1. 
Trotzdem wird man nicht sagen können, der G laube besitze keinerlei 
Würde und Wert. Er ist die von GOtt geforderte und ermöglicllle 
Hinwendung des sündigen Menschen zum barmherzigen Gott. Ohne den 
G lauben ist es nicht möglich, Gott zu gefallen (vgl. Hebr 11 ,6). Der Glaube 
wi rd zur Gerechtigkeit angerechnet (vgL Röm 4, 3. 5). Er besagt Entschei-
dung und Gehorsam und insofern eine "Leistung"'. 
Vom Glauben darf man die Liebe zu Gott nicht trennen. Diese Stellt die 
letzte Aufgipfclung des Glaubens dar. Nur wer GOtt liebt, wirft sein ganzes 
Vertrauen auf ihn!!. Den Zusammenhang von G lauben und Liebe zu Gon 
hat auch Calvin gesehen. Niemand, so schreibt er~', verkostet die göttl iche 
Güte, ohne daß er zugleich ganz entzündet wird, Gon wieder zu lieben. 
Der Reformator versteht aber, wie sich zeigt, die Liebe zu Gon als eine 
Wirkung des G laubens, nicht als die letzte Aufgipfclung des G laubens. 
Nach Calvin rechtfertigt nur der in der Liebe zum Nächsten wirksame 
Glaube (vgl. Gal 5,6) und ist der rechtfertigende Glaube notwendig mit 
den Werken verbunden. Rechtfertigende Kraft besitzt aber für Calvin nur 
der G laube, nicht die Liebe und nicht die Werke'O. Jedoch, so formuliert es 
Calvin6l , umfängt Gon die guten Werke als untergeordnete Ursachen. Wie 
" Vgl. DH 1529; 1532. 
56 Vgl. InSlitmio 111, 11,7 (OS IV, 189). 
)1 Vgl. DH 1526 und 1532. 
SI Vgl. dalu K. RAIINER., Fngen der Kontroversthcologie über die Rechtfertigung, 
in: RAHNER IV, 252-254. 
)9 Vgl. Instirutio 111, 2, 41 (OS IV, SI/52) . 
.0 Vgl. Instirutio 111, 11,20 (OS IV, 204); Comm Ga! 5,6 (CO 50, 246/247). 
'I VgJ. Instirutio IJI, 14,21 (OS IV, 238/239). 
123 
das Tridentinum6l lehrt, verdienen die guten Werke vor der Rechtfertigung 
nicht die Rechtfertigungsgnade und bilden daher keine Ursachen der 
Rechtfertigung. Dagegen sind die guten Werke des Gereclltfertigten auch 
Ursachen des Wachstums der Rechtfertigung. Dadurch wird die Gnade 
Christi nicht geschmälert. Im Gegenteil: Die Ursächlichkeit und die 
Verdienstlichkeit der guten Werke des Gerechtfertigten offenbaren die 
Wirkkraft und Fruchtbarkeit der Gnade Christi. 
Die Analyse des Kommentars, den Calvin zu I Kor 13 verlaßte, 
bestätigt erneut, daß es sich für einen katholischen Theologen lohnt, die 
theologischen Gedankengänge des Genfer Reformators zu studieren und 
sich von ihnen anregen und herausfordern zu lassen. 
6J: Vgl. DH ISol2; 1574; 1582. 
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BARDO WEISS 
El isabeth von Schönau 
Eine fragwürdige Mystikerin 
Prof DDr. Reinhold \Veier zum 65. Geburtstag 
Reinhold Wcier hat sich mit der mittelalterlichen Frauenmystik beschäf-
tigt l , Deswegen ist es berechtigt, in einem Heft, das ihm gewidmet ist, 
Elisabeth von Schönau, eine Mystikerin des 12. Jahrhunderts, zu behan-
deln. 
Wenn es im Untertitel heißt: Eine fragwürdige Mystikerin, so ist das 
.. fragwürdig" ohne jede Kritik im ursprünglichen Sinn gemeint: An ihre 
mystischen Erfahrungen darf man Fragen stellen, Fragen, die für die ganze 
mittelalterliche Erlebnismystik von Bedeutung sind. Wir fragen allerdings 
nicht, was Mystik sei. Seit am Beginn des vorigen Jahrhunderts die 
mittelalterliche Mystik neu entdeckt wurde, ist diese Frage nicht ver-
stummt und hat bis heute noch keine von allen akzeptierte Antwort 
gefunden2• Es besteht nicht der Ehrgeiz, in diesem kurzen Aufsatz eine 
I ROTIER F.lWEIER R.: Näh~ Gottes und . Gouesfremde\ Mystische Erfahrun-
g~n der hl. Mcchthild von Magdeburg. Aschaffenburg 1980. 
1 Nur ein Beispiel: Vom 22. bis 25. Februar 1984 fand eine wissenschaftliche 
Studientagung zum Thema Frauenmystik im Mittdaher SUtt, deren Vonrlige und 
Diskussionen veröffentlicht sind in: DINZELBACIIER P. I BAUER D. R.: Frauenmystik 
im Miuelalter, Ostfildern 1985 (ab jetzt zitiert: DINZELBACHER/BAUER, Fr.luenmy-
stik). Obtor die abschließend~ Diskussion heißt es: .Die Fr.lge, was ~ig~ntlich unter 
mitt~lalterlicher Mystik (und sJ>Cziell Frauenmystik) zu v~rstehen sei, blieb aber auch 
im Sinne einer idealtypischen Klärung unbtoantwonet - wohl nOlwendigerweise. Fast 
jeder Referent brachte ein eigen~ VorvtfSländnis von Mystik mit." S. 387. Vgl. wtiter 
BEIERWALTES W.: Plotins philosophische Mynik, in: ScHMIDT M. / BAUER R. (Hg.): 
Grundfr.lgen christlicher Mynik, Sluttgart-Sad Cannstau 1987, S.39; BLANK J.: 
Gnosis und Agar.e. Zur christologischen Struktur paulinischer Mystik, in: ScI IMIDTI 
BAUER, Grund ragen S.2-9; GORDAN P. (H@) D~r Christ d~r Zukun(1 - tin 
MYSliktr, KJirung d~ Begriffs Mystik in Theon~ und Praxis, Graz 1992; KOPf U.: 
Hohcliedausltgung, Quelle einer Theologie der Mystik, in: SCHMIDT/B .... UER, 
Grundfragen, S. 52; ROSENBERG A. (u. a.): Mystisch~ Erfahrung, Dit Grenzt mensch-
lichen Erlcbtons, Frtiburg 1976; SUDBRACK J.: Mystik, Selbmrfahrung - Kosmische 
Erfahrung - Goueserfahrung, Mainz-Stuttgart 1988, S. 17-22; DERS.: Wege zur 
Gottesmystik, Einsiedeln 1980, S.4--49; TRESMONTANT C.: Der Weg nach Innen, 
Christliche Mystik und die Zukunft des Menschen, Graz 1980, S. 7-20; STEGGINK O. 
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neue Umschreibung von Mystik zu geben. Es soll auch nicht der Frage 
nachgegangen werden, ob man Elisabeth zu den Mystikerinnen zählen 
darf. Bekanntlich hat man vor einigen Jahrzehnten bei Hildcgard von 
Bingen sich so gefragt und sie cher Prophetin als Mystikcl'"in genannt). Mit 
gleichem Recht könme man dies auch bei Elisabeth. ihrer Zeitgenossin, 
run. 
Wir fragen vielmehr, um es auf einen Begriff zu bringen, der am Ende 
noch erklärt werden muß, nach der Authentizität der Mystik unserer 
Heiligen. Dabei gehen wir von der Tatsache aus, daß ihre Bekannthcit seit 
dem Mittelalter stark abnahm. Elisabeth war im Mittelalter beliebter als 
Hildcgard·, Die handschriftliche Verbreitung ihrer Werke stellt die der 
Heiligen Mcchthild von Magdeburg weit in den Schartens. Umgekehrt 
sieht es heute aus. Am Ende des vorigen Jahrhunderts wurden zum 
(u. a.): Mystik I, Düsseldorf 1983, S. 1J-116; WEHR G.: Die deutsche Mystik, Bern 
1988, S. 13-68. 
) Vgl. GöSsMANN E.: Das Menschenbild der Hildegard von Bingen und Elisabcth 
von Schön;J,U vor dem Hintergrund der frühscholastischen Anthropologie, in: 
DIN'"I.El8ACHER- BAUER, Frauenmy"i k, S.24, und die dort in Anm.2 zitierte 
Liter.nur; MEIER c.: Virtus und Oper.nio als Kernbcgriffe einer Konzeption der 
Mystik bei Hilde$ard von Bingen, in: ScHMIDT-BAUER, Grundrr~geo, S. 73, und die 
dort in Anm. 1 zit1erte Literatur. Der Grund dafür lie~t darin, daß man von der Mrstik 
des 13. Jahrhunderts ausging. die die Einigung der Ernzelseele mit Gott zum Zie hat. 
Demgegenüber betrachtet Hildegard eher das Verhältnis von Kosmos und Kirche zu 
GOtt. VßI. auch WEHR, $. 122: ..... daß Ilildegards umfans:reiche Schriften nur zu 
einem 'I eil dem mystischen Bereich zuzurechnen sind." Be1 den Darstellungen der 
minelalterlichen Frauenmystik, die in den letzten beiden Jahrzehnten vermehrt 
erscheinen, ist allerdings Hildegard meist miteinbezogen, ja steht an erster Stelle. 
~ Vgl. GOSSMANN, S. 40. Ob dies allerdings daran allein liegt, daß Elisabeth eher 
.Anregungen für die Volksfrommigkeit bot", Hildegard dagegen "über das Niveau der 
allj;;emeinen Bevölkerung hinausgehend" schrieb (5. 367), mag dahingestellt sein. Daß 
EI1sabcth beliebter war als Hildegard, lißt sich ja nur an der Verbreitung ihrer Schriften 
vor allem in Frauenklöstern ersehen. Dort herrschte aber nicht einf~ch mehr 
Volksfrömmigkeit. Es gibt ja auch kaum volkssprachliche Übersetzun,?en aus dem 
h:"ittelalter, auch dies schrinkt den Leserk~i~ auf den Kreis von des Latern Kundigen 
em . 
• V!I. KÖSTER K.: Elisabeth von Schönau, Werk und Wirkung im Spie~e1 der 
mincla {erlichen Handschriftenüberlicferun$' in: Archiv für minclrheinischc Kuchen-
geschichte 3 (1951), S. 243-315; DERS.: Das v1sionäre Werk Elisabcths von Schönau, in: 
Archiv rür mindrheinische Kirchengeschichte (1952), S. 79-1 19; DINZELBACt-IER P.: 
Die Offenbarungen der Eliubeth von Schönau, Bildwelt. Erlebnisweise und Zeit-
rypisches, in: Studien und Mineilun,?en zur Geschichte des Benediktiner-Ordens und 
semer Zweige 97 (1986), S. 463 (ab Jetzt zitien: DINZELBACHER. Elisabeth). 
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erstenmal die Visionen der Elisabeth vollständig gcdruckt6. Obwohl an 
diesem Werk fundierte Kritik geübt wurde, liegt keine neuere kritische 
Ausgabe vor. Eine Gesamtübersetz.ung des gar nicht so umfangreichen 
Werkes fehlt bislangI. In vielen neueren Anthologien mittelalterlicher 
Mystik taucht Elisabeth nicht auf'. Oft finder sie in Beschreibungen der 
mittelalterlichen Frauenmystik nur nebenbei oder gar keine Erwähnung10• 
Eine größere Monographie aus dem 20. Jahrhunden ist mir nicht 
bekanntll . Sieht man von dem Beitrag von Kurt Köster ab ll, der die 
Ergebnisse früherer Aufsätze zusammenfaßt, ist die Festschrift zu ihrem 
achthundertsten Todestag eher dürftig ausgefallenIl. Am häufigsten tau-
6 ROTH F. W. E.: Die Visionen der heiligen Elisabeth und dic Schriften der Äbte 
Ekben: und Emecllo nach den Original-Handschriften, Brünn 1884 (ab jetzt zilien: 
ROn!, Visionen). 
1 Vgl. KÖSTER K.: EJisabeth von Schönau, Werk und Wirkung im SpicSel der 
mittelalterlichen Handschriftenüberlieferung, in: Archiv für miuelrheinische Klrchcn-
geschichtc 3 (1951), S. 243-315. 
I Vgl. D1NZELBACHER, Elisabeth, S. 465, Anm. 28. 
, Ausn.ahmen: DAVID-WINDSTOSSER M. (Hg.): Fr1uenmystik im Mittelalter, 
Kempten 1919, S. 70-114; GJERATHS G. (Hg.): Deutsche Mystiker, Eine Textauswahl, 
EinSIedeln 1977; OERS.: Im Leiden Gon begegnen, Erfahrungen großer Mystiker, 
Einsiedeln 1978; LANCZKOWSKI J. (Hg.): Erhebe dich, meine Seele, Mystische Tcxte 
des Minelalters, Stuugart 1988. 
10 Zum Beispiel AARNIK L.: Frauen,die ihrer Erfahrung treu blieben, in: STEGGING, 
Mysrik, S. 189-21 1. BEYER R.: Die andere Offenb1rung, Mystikerinnen des Mittclal-
tc~rs, Bergisch Gladbach 1989, widmet ihr S. 79-100 einen erstaunlich breiten Raum. 
Doch wird der Wen: dieser Arbeit durch eine ubcrsteigerte feministische Frlgestellung 
und mangelnde Kenntnis der Theologiegeschichte geminden. Einigc Visionen werden 
als .. hysterische Reaktion, in der s~xuelle Erfahrung in quälenden Anl,jstvisionen 
verschoben wird", bezeichnet S. 82. Über ihre Visionen zur Aufnahme Marlens in den 
Ilimmcl heißt es: .. Oie leibliche Himmelfahrt bedeutet eine wesentliche Erhöhung der 
Gottesmutter, denn bisher wurde die leibliche Himmelfahrt allein dem Gottessohn 
zuerkannt. In Elisahcths Visionserf1hrung steht Maria also eindeutig mit Christus im 
gleichen Rang, ein Vorgang, der die Bedeutung der Weiblichkeit in Elisabeths Visionen 
hervorhebt." S. 86. SchonJahrhundene vor Elisabeth wird aber die leibliche Aufnahme 
Mariens in den Himmel von zahlreichen t~hnnern venrcten; vgl. GRILLME:IER A.: Die 
Entfaltung des kirchlichen Glaubens an die Aufnahme Mariens, in: DERS.: Oie leibliche 
Himmelfahrt Mariens. Frankfurt 1950, S.50-65. 
11 In LEWISG.j.: Bibliographie zur deutschen Frauenmystik des Mittelalters, Berlin 
1989, nehmen sich die 13 Seiten Literatur für Elisabeth bescheiden neben den 80 Seiten 
für Hildeglrd 1US. 
U Elis:.bcth von Schönau, Leben und Pcrsönlichkeit- On visionäre Werk und seine 
Überlieferung, Verbreitung und Wirkung in der mittelalterlichen Welt, S. 17-46. 
Zitiert: KÖSTER, Leben. 
II Schönauer ElisabethJubiläum 1965, FestSchrift anlißlieh des achthundert jährigen 
Todestages der heiligen Erisabcth von Schön1u herausgegeben vom Prämonstratenser-
Chorherrenstift Tepl in Kloster Schön:.u, Schemau I%S. 
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ehen noch Arbeiten auf, die unsere Heilige mit Hildegard von Bingen 
vergleichen '4, Dies legt sich schon deswegen nahe, da heide Frauen im 
Briefwechsel miteinander standen. In diesem Vergleich schneidet dann 
Elisabeth immer schlecht ab. Selbst Kurt KösteT, dem wir die sorgfäl-
tigste Untersuchung über die Verbreitung der Elisabeth-Handschriften 
verdanken, schreibt: "Neben der überzeitlichen Größe Hildcgards 
erscheint uns die Gestalt ihrer wenig jüngeren Zeit - lind Ordensgenossin 
Elisabcth heute klein und wenig bedcutcnd,"lS "Oie Entfa ltung einer 
kraftvollen PcrsönJichkeit- wie sie in Hildegard von Bingen vor uns steht-
war ihr versagt."'·' Auch das erneut erwachte Interesse an der Frauenmystik 
ließ Elisabeth nicht aus dem Schauen treten l7• Der Grund für dieses 
Desinteresse liegt auf der Hand: Neben großartigen Passagen finden sich in 
ihrem Werk immer wieder Stellen, die uns heute mehr als andere 
mittelalterliche mystische Texte befremden. Aber an einem solchen 
Extremfall läßt sich am besten die Frage nach der AU[hentizität solcher 
Texte stellen. 
I. Die anziehende Seite 
I. Ihre Krise vor der erSten Vision 
Elisabeth ist 1147 als achtzehn;ährige im Benediktinerinnenkloster Schö-
nau im Taunus eingekleidet worden. Von den ersten fünf Jahren ihres 
Klosterlebens hören wir nichtS. Dann aber, im Jahr 1152, fällt sie in eine 
tiefe religiöse Depression. An Pfingsten wird sie nicht so froh wie sonst an 
I. I-IILPISCH S.: Elisabeth von Schönau und Hildeg:ud von Bingen, in: Schönauer 
Elisabeth jubiHium 1%5, S. 47-58; GÖSSMANN E.: Das Menschenbild der Hildegard 
von Bingen und Elisabeth von Schönau vor dem Hintergrund der frühscholaslischen 
Anthropologie, in: DIN""l.ELBACHER/ BAUER, Frauenmystik. S. 2~7; Loosj.: Hilde-
gard von Bingen und Elis.abeth von Schönau, in: BRÜCK A. Ph. (Hg.): Hildegard von 
Bingen 1179-1979, Festschrift zum 800. Todestag der Heiligen. Mainz 1979, 
S. 263-272; ScHRADER M.: Die heilige Elisabeth von Schönau. Zu ihrem 800. Todestag, 
in: Archiv für mittelrheinische Kirchengeschichte 17 (1%5), S. 259-261. 
I! KÖSTER, Leben, S. 17. I' Ebd. S. 32. 
17 Ausnahme: LEwISG.j.: Christus ;als Fr;au, Eine Vision Elis3beths von Schönau, in: 
jahrbuch für Internationale Germanistik 15 ( 1983), S. 70-80, die das erste Mal auf eine 
Vision Elisabeths aufmerkum macht, in der sie die Menschheit Jesu ;a ls Virgo sieht. 
Gegen eine vorschnelle feministische Deutung dieser Stelle ist .aber zu bedenken, 
daß ... es sich hier nicht um Christus schlechthin handelt, sondern nur um seine 
menschliche Natur! Diese ist weiblich, da Personifikationen in der lateinischen Sprache 
- und deshalb auch in der mittelalterlichen Kunst - fast immer feminini generis sind". 
DIN'LELBACHER, Elisabcth. S. 470, Anm. 85. 
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Festtagen. Diese Dunkelheit des Geistes (obscuritas animi) ist nicht 
vorübergehend, sie bleibt. "Ich konnte nicht vertreiben von meinem Geist 
die Traurigkeit." " Im nachhinein nennt sie diese Traurigkeit schlecht. Sie 
wird von Minderwertigkeitsgefühlen geplagt. .Es stiegen in meinen 
Herzen mehr als gewöhnlich alle meine Fehler auf, und ich machte sie 
einzeln bei mir groß, und so häufte ich bei mir die Schmerzen" (Vision 
I, 2, S. 4). Sie findet keinen Ausweg mehr, wohin sie sich wendet, ist nur 
Dunkel. .. Ein so großer Ekel umfaßte mich, daß es nichts gab, was meine 
Seele nicht ekelte" (ebenda). Vor allem hat sie vor jeder religiösen Übung 
Abscheu, besonders das früher von ihr so geliebte Psalmengeber ist ihr 
verleidet. Existentielle Glaubenszweifel steigen in ihr auf, und sie fragt sich: 
.. Wer war jener, der sich so sehr wegen der Menschen erniedrigt hat? Kann 
denn das alles wahr sein, was von ihm geschrieben steht?" (ebenda) Sie 
verweigert Speise und Trank. Bald ist sie körperlich so schwach, daß sie am 
ganzen Leib zitten. Selbstmordgedanken tauchen auf: ,.Zuletzt gab mir 
jener Treulose (= Teufel) ein, meinem Leben ein Ende zu setzen und so die 
Qualen, unter denen ich so lange leide, zu beenden'" (ebenda). Obwohl sie 
dieser Gefahr mit Gottes Hilfe entrinnt, hat sie weiterhin schreckliche 
Teufelserscheinungen. Sie sieht Satan als Knaben im Gewand eines 
Mönches, als Mohren, als unzüchtigen Priester, der sie bis in den 
Schlafraum verfolgt. Dann erscheint er ihr in tierischer GeStalt als Hund 
oder besonders schrecklich als Stier, .. der über mir sein Maul öffnete, um 
mich zu verschlingen" (Vision 1,4, S. 5). Diese Erscheinungcn sind von 
Anfällen und Lähmungen begleitct (Vision 1,3, S. 5). Alle damals 
gebräuchlichen Mittel wendet sie an: Sie läßt über sich beten und die 
Leidensgeschichte verlesen (Vision 1,3, S. 5), bezeichnet sich mit dem 
Kreuz und betet über sich eine Art Exorzismus (Vision 1,3, S. 6). Doch das 
alles hilft nur eine kurze Zeit. 
Die Schilderung dieser Krise scheint auf wirklichem Erleben zu 
beruhen. Nun kennt auch Hildegard Angstzustände mit körperlichen 
Lähmungserscheinungen. Hinterdiesen Krankheiten sieht sie ebenfalls das 
Wirken der bösen Geister, die sie zum Glaubenszweifel verführen 
wollen 1'. Doch setzen diese Krankheiten dort ein, wo sie ihre Aufgabe 
nicht erfüllen will. Sie wird krank, als sie sich weigert, die Visionen 
11 Die Visionen der heiligen Eli»belh, in: ROTH, Visionen 1,2, S. 4. Ab jetzt im Texi 
zitien: Vision, Buch, Kapiltl und Seitennhl. l' Vgl. Das leben der heiligen Hildegard yon Bingen herausgegeben, eingeleitet und 
übersem von A. FOHRKÖITER, Düsseldorf 1%8, 1,3, S. 49. 
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aufzuschrciben20, Und ihr erster Biograph beschreibt, wie sie, wenn sie 
anfängt zu gehorchen, sofort gesund wircl21 , Dadurch erhalten ihre 
Schilderungen ~.echrfertigenden Charakter: Sie mußte von Gott durch 
Krankheit und Angste gezwungen werden, etwas preiszugeben. Der Leser 
soll spüren: Hier spricht nicht eine Frau, die sich wichtig macht, sondern 
eine von Gott "'Bezwungene". Von dieser Absicht spürt man bei Elisabeth 
nichts, da die Angstzustände vor der erSten Vision und erst recht lange vor 
ihrer Sendung liegen. Bei fast allen Frauen der mittelalterlichen Mystik 
tauchen Unwürdigkeitserklärungen auf. Sie halten sich nicht würdig solch 
großer Offenbarungen. Solche Erklärungen können sehr bald zu literari-
schen Topoi werden: Von sich aus sind die Frauen ungebildcl und sündig, 
also muß alles, was sie dennoch sagen, von GOtt Stammen. Solche 
Beteuerungen sollen die Glaubwürdigkeit der Visionen steigern. Bei 
Elisabeth geht es aber in ihrer Krise nicht primär um ein Sündigsein, wie 
etwa bei Gertrud der Großen, die vor ihrer entscheidenden ersten Vision in 
eine Dürre gerät, weil sie überheblich geworden war: "Ich hatte mit dem 
~insatz aller Kräfte studiert, war mehr als wißbegierig, und meine geistige 
Überheblichkeit glich fast einem Turm zu Babel. "22 Man hört nichts von 
einer solchen Fehlhaltung, von der Elisabeth durch diese Krise gereinigt 
werden mußte. Von keiner anderen großen Gestalt der deutschen 
mittelalterlichen Frauenmystik werden suizidale Gedanken be~ichtetll. Sie 
selbst sagt auch nicht, daß sie durch übertriebene asketische Übungen an 
den Rand der psychischen Gesundheit gelangt SCi 24 • Elisabeth gelingt es im 
zeitlichen Abstand so nüchtern und präzise, so wenig mit gängigen Topoi 
20 Vgl. Wisse die Wege, Der heiligen Hildegard von Bingen Wisse die Wege, Scivias, 
Nach dem Urtext des Wiesbadener kleinen Hildegardis-Kodex ins Deutsche übertra-
gen und bearbeitet von M. BöCKELER, 6. Auflage, Salzburg 1976, S. 90. 
II Vgl. Das Leben der heiligen Hildegard von Bingen 1,6, S. 53 f . 
.. 22 Gertrud die Große von Helfta, Gesandter der götdichen Liebe, Ungekürzte 
Ubersetzung von 1,' LANCZKOWSKI, Heidelberg 1989, 1,1, S. 13. 
II ObdieTeufe serscheinungen wirklich "quantite negligeable im Vergleich zu dem, 
W:l.S andere Ekstatikerinnen, wie z. B. die seI. Christine von Stammeln oder die sei. 
Eustochia von Padua OSB zu erleiden hatten~ (DINZELBACIIER, Elisabeth, S.478), 
waren, ma$ dahin gestellt sein. 
24 Das Bild der sich "kasteienden Nonne" (OEHL W. [Hg]: Deutsche Mystikerbriefe 
des Mittelalters 1100-1550, München 1931, S.II3), die dazu nei~te, nden in der 
Frömmigkeit der Zcit liegenden asketischcn Zug zu übersteigern" (KÖSTER, Leben, 
S. 21; vgl. auch DINZELBACHER P.: Elisabeth von Schönau; in: LC1Cikon des Mittelal-
ters III, S. 1842), wird weitgehcnd gcnährt von entsprechenden Bcmerkungen ihres 
Bruders Ekbert in seinem Trostschreiben über ihrcn Tod (ROTH, Visio[1en, S. 264 f.). 
Elisabeth selbst ist viel zurückhaltender im Bekenntnis asketischer Ubungen. Die 
Schildcrungcn ihres Bruders sind aber für mittelalterliche Heiligenvitcn so hcrkömm-
lieh, daß man nicht allzu schnell auf dic tatsächliche Askese der Elisabeth schließen 
darf. 
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von ihrer seelischen Krise zu berichten, daß das Urteil über sie als einer 
unreifen Persönlichkeit relativiert werden muß. 
2. Die Wende in den erSten Visionen 
Ihr Bruder Ekbert bezeugt uns ganz feierlich den Beginn ihrer erSten 
Vision in ihrem 23. Lebensjahr im Jahr 1152 (Vision 1,1, S. 4). Mitten in 
ihrer Krise fällt sie in eine Ekstase und sieht Maria begleitet von Benedikt 
und einem schmucken Jüngling. Während Maria sie segnet, fallen ihr die 
Worte in den Sinn: .. Fürchte dich nicht, denn nichts von dem wird dir 
schaden. Den Klang des Wortes hörte ich nicht, sondern ich schaute nur die 
Bewegung ihrer Lippen deutlich" (Vision 1,5, S. 5 f.). Es folgen dann die 
Schilderungen weiterer Visionen, in denen ihr Maria aber auch das 
Kreuzzeichen, eine Taube und ähnliches sichtbar werden. Es sind reine 
Visionen, Auditionen finden erst später statt; eine Botschaft soll noch nicht 
vermittelt werden. Ihre Ängste bleiben; als sie bittet, von den sie 
bedrückenden Träumen befreit zu werden, erscheint ihr die Jungfrau 
wieder: "Und ich sah sie und beobachtete sorgfältig die Bewegung ihrer 
Lippen und erkannte, daß sie mich mit meinem Namen Elisabeth nannte; 
sie fügte nichtS weüeres hinzu" (Vision 1,9, S. 8). 
Die Kargheit dieser ersten Visionen fällt auf. AJles zielt auf den einen 
Punkt: Elisabeth soll Mut haben, sich von Gott angenommen, mit Namen 
angesprochen wissen. Gerade dies braucht sie in ihrer schweren Depres-
sion. Den eigenen Namen von den Lippen einer himmlischen Person 
abzulesen, zeugt von einem so intimen Verhältnis zwischen der Seherin 
und Gott, wie es sonst erst in der späteren Herz-Jesu- und Brautmystik 
vorkommt23• Ich kenne bei Hildegard keine vergleichbare Vision. Trotz-
dem bleibt die Transzendenz Gottes gewahrt. Nicht sie wird bei den ersten 
Visionen in einen jenseitigen Raum versetzt, wie das bei mittelalterlichen 
Ekstasen üblich waru, sondern die erscheinenden Gestalten verlassen die 
obere Sphäre und treten zu ihr. 
Damit sind aber, wie oben gesagt, nicht alle Ängste und Zweifel auf 
einen Schlag weg. Auch nach der ersten großen Vision erscheint ihr der 
Böse wieder in der Gestalt eines Stieres (Vision 1,7, S. 6). Dabei bemerken 
ihre Mitschwesrern so große Angstzustände an ihr, daß sie deswegen 
sieben Tage lang für Elisabeth Messen lesen lassen (Vision 1,9, S. 7). Erst 
11 Allerdings fällt auf, daß diese intime Nähe sich auch in den späteren Visionen 
weniger auf Jesus denn auf Maria buiehr; vgl. DINZ.ElBACHER, Ellsabeth, S. 476 f. 
16 Vgl. DINZElBACHER P.: Vision und Visionsliteratur, Stuttgart 1981, S. 101-121 
(ab jetzt zitiert: DINZElBACIlER, Vision). Später treten beide Arten von Visionen auf; 
vgl. DIN'"lElBACHfR, Elisabcth, S. 468-478. 
131 
langsam findet Heilung an ihr statt, obwohl sie ein Leben lang für 
Krankheiten auch psychosomatischer An empfänglich blieb (Vision 1,1 t , 
S. 7 1. 17, S. 14 18, S. 1420, S. 1541, S. 24 46, S. 26 57, S. 30 67, S. 34 11 ,5, 
S. 42). Auch hat sie immer wieder sie beängstigende Teufclserschcinungcn 
(Vision 1,29, S. 1964, S. 33 74, S. 35 79, S. 40). Sie bleibt auch unsicher über 
die Art ihrer Visionen. Als sie häufig eine Taube sieht, fragt sie sich, ob 
dahinter nicht derTeufcl stecken könne. Ihr Abt, den sie zu Rate zieht, sagt 
zwar, daß er niemals von einer Teufelserscheinung in Gcstah einer Taube 
gelesen habe. Trotzdem beruhigt sie das nicht, und sie bleibt kritisch. 
Erst als sie sieht. daß die Taube sich auf ein Kreuz setzt, glaubt sie, 
.. claß dies nicht der Satan sein könne, da er ein Feind des Kreuzes ist" 
(Vision 1,12, S. 8). 
Vieles nimmt an dem Bericht über ihre ersten Visionen ein: die Kargheit 
bei aller Intimität, ihr kritischer Geist, der sich nicht mit vorschnellen 
Antworten zufrieden gibt, und die Originalität, in dem sie etwas von den 
Lippen der erscheinenden Personen abliest. Auch der Inhalt der Visionen 
ist anziehend: Das Akzeptiertsein von GOtt. Daß ihre Ängste nicht sofort 
aufhören, spricht eher für den Erlebnischarakter. 
3. Symbole in den Visionen 
Neben der Fülle der Heiligen, die ihr erscheinen, steht die geringe Zahl 
ganz einfacher Symbole. Da ist das Licht11• Es begleitet sie in vielen 
Visionen aber auch außerhalb (Vision 1,18, S. 25). Es ist .. jenes große Licht, 
daß ich zu sehen gewohnt war" (Vision 1,25, S. 14). Wie ein Blitz erscheint 
es ihr; seine Klarheit überwältigt sie . .. Es reicht mir, Herr, deine Gnade, 
schone meine Schwäche und mildere mir diese zu große Klarheit, weil ich 
sie nicht aushalten kann" (Vision 1,13, S.8). Licht steht damit für das 
Überwältigende der einbrechenden Transzendenz Goues. 
Neben dem Licht sieht sie immer wieder ein Rad21• Ich habe 17 
Visionen gezählt, in denen das Rad eine Rolle spielt. Das Rad wird meist 
mit Licht verbunden geschaut (Vision 1,5, S. 5 20, S. 11 35, S. 18 39, S. 19 
40, S. 20 52, S. 26 67, S. 32 llI,29, S. 78). Das Rad sieht aus wie die Sonne 
(Vision I, 67, S. 32 75, S. 35}19 und dreht sich sehr schnell (Vision 111,29, 
S. 78). Oie Drehbewegungen sind so, daß sich dabei die Mitte öffnet. Aus 
l 1 Für das Licht in der mittelalterlichen Mystik vgl. LOERS G.: Die Sprache des 
Mittelalters im Werke der Mechthild von Magdeburg, München 1926, S. 213-218 (ab 
jetzt zitiert: LOER$. Sprache). 
11 Für das Rad in der mittelalterlichen Mystik vgl. LOUs, Sprache, S. 242 f. 
" Fürden Zusammenhang zwischen Rad und Sonne in der mmelalterlichen Mystik 
vgl. LOERS, Sprache. S. 98- 102. 
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ihr treten Maria (Vision 1,5, S. 5 35, S. 18), andere Heilige (Vision 1,20, 
S. I t) oder auch die Taube (Vision 1,52, S. 26 75, S. 35) heraus. Dieses Rad 
bedeutet wieder die Unnahbarkeit und Transzendenz Gottes (Vision 
1JI,29, S. 78). Das schnelle Drehen zeigt die Dynamik und das Leben 
Gottes an. Das Rad kann aber auch Symbol irdischer Vergänglichkeit sein, 
die alles mit sich reißt (Vision 111,31, S. 79}'O. 
Fast so häufig wie das Rad erscheint Elisabeth ein Tor. Häufig öffnet es 
sich zu Beginn der Vision (Vision 1,20, S. 11 35, S. 18 73, S. 34). Aus dem 
geöffneten Tor strahlt das große Licht (Vision 1,20, S. 1 t 25, S. 15), oder das 
Licht sicht aus wie ein Tor (Vision 1,23,5.13). Das Bild des Tores wird 
ergänzt durch das der Leiter oder Treppe (Vision 111,29, S. 78). 
Die wenigen immer wiederkehrenden Symbole künden von der 
Transzendenz Gones, die sich liebend dem Menschen öffnet und auf ihn 
zugeht Es besteht eine Verbindung für den Menschen aus dem Inneren 
Gones. Dieses Urgestein der Botschaft der Elisabeth führt in das letzte 
Geheimnis christlichen Glaubens, und man ist gern bereit, es zu akzeptie-
ren. 
4. Im Dienst der kirchlichen Reform des 12. Jahrhunderts 
Elisabeth erlebt ihre Visionen in Ekstase. Diese Ekstasen sind mit 
ohnmachtsähnlichen Anfällen verbunden. Da diese häufig in der Liturgie 
un~ damit in. der Offemlichkei~ geschehe":, könne~ sie nic~t verborgen 
bleIben. Es Ist selbstverständ lIch, daß sIe von Ihren Mnschwestern 
bedrängt wird, von ihren Erlebnissen bei solchen Ekstasen zu berichten. 
Aber nur zur Magistra, der Vorsteherin des Klosters, redet sie darüber. 
Frühzeitig macht sie sich allerdings Aufzeichnungen. Da erscheint ihr ein 
Engel, der sie fragt: .. Warum verbirgst du das Gold im Schmutz? Dies ist 
doch ein WOrt Gottes, das durch deinen Mund zur Erde gesandt ist, nicht 
daß du es verbirgst, sondern daß es offenbar wird zum Lob und zu r 
Herrlichkeit des Herrn und zur Rettung des Volkes Gones· (Vision 1,78, 
S. 38). Darauf geißelte sie der Engel. Dies wirkt sich so aus, daß sie an 
diesem Tag von der Terz bis zur Non nicht sprechen kann. Erst als sie dem 
herbeigerufenen Abt im Beisein der Magistra ein unter ihrem Bett 
verstecktes Buch mit den Aufzeichnungen ihrer Visionen übergeben hat, 
kehrt die Sprache zurück. Am Anfang mit vielen Selbstzweifeln begleitet, 
erzäh lt sie ihrem Abt Hildelin den in ihren Visionen enthaltenen Auftrag 
JO DINzELBAcHER, Elisabcth, S. 481, weist als Vorbild für die von ihrem Bruder 
Ekbert becinflußte Interpretation des Rades als Symbol der Vergänglich keil auf das 
R..1d der Fortuna hin. 
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zur Reform der Kirche. Dieser predigt diese Reform auf Predigtreisen. 
Elisabcth hat nicht wie Hildegard die Klausur verlassen und selbst 
Predigtreisen unternommen. Später veröffentlicht sie mit Hilfe ihrer 
Bruders Ekbcrt. der auf ihr Drängen hin in Schönau als Benediktiner 
eingetreten ist, ihre Visionen in mehreren Büchernli, 
Am leichtesten kann man ihre Rcformidce in ihrem Werk .. Libcr 
viarum", DDas Buch von den Wegen Gottes"'n, erkennen. Verschiedene 
sich überschneidende Gruppierungen in der Kirche werden angesprochen. 
Bei den Mönchen tadelt Elisabeth, daß sie sich in weltliche Geschäfte voll 
Habgier mischen und die Nächstenliebe untereinander vernachlässigen 
(Via X, S. 93). Ihr Heilmittel liegt nicht in der strengeren äußeren Zucht 
( .. Die Gebete vermehren sie und das, was ihnen nützt, im Herzen aber 
widersprechen sie Gott und vernachlässigen die brüderliche Liebe" Via X, 
S. 93), sondern in der vertieften inneren Spiritualität ... Erhebt eure Augen 
in der Kontemplation des Lichts, in welchem das Leben und eure Erlösung 
wohnt" (Via X, S. 93). Bei den kirchlichen Amtsträgern fordertsie eine Vita 
apostolica, ein apostolisches Leben (Via XV, S. 113). Neben Habgier und 
Unzucht (gedacht ist an Nichteinhalten der Ehelosigkeit) tadelt sie vor 
allem mangelnden seelsorglichen Einsatz ... Es gibt unter meinen Hirten 
solche, die mir gut und friedfertig erscheinen, ach, wie wenige es sind" (Via 
XV, S. 114). Auch bei den Eheleuten sieht sie nur wenige, die nach Gottes 
Willen leben. Gerade aus sexuellem Gebiet gibt es viele Verstöße. 
Vorehelicher Geschlechtsverkehr ist üblich (Via XIII, S. 104). Die eheliche 
Treue wird selten gehalten (Via XlII, S. 103). Dadurch zerrütten die 
Familien. 
Trotzdem schlägt sich Elisabeth nicht auf die Seite derer, die eine 
radikale Reform vertreten und Amt und Ehe grundsätzlich ablehnen. 
Durch ihren Bruder Ekbertll lernt sie frühzeitig die Bewegung der 
)1 Lange Zeit hat man den Anteil Ekbens, ähnlich wie den Anteil der Sekretäre 
Hildegards, an den Schriften sehr hoch eingeschätzt. In dem Maß, wie man erkannt hat, 
daß bei beiden Myslikerinnen die Bemerkungen über ihr Ungebildetsein auch 
literarische Stilmittel zur Erhöhung der Aumrit:at ihrer Visionen smd (vgl. D1NZEl.· 
BACHER/BAUER, Prauenmystik, S. 374 f.), wird der Anteil ihrer männlichen Mitar-
beiter wieder mehr in der Redaktion der Schriften gesehen. Bei Ekbert kommt hinzu, 
daß wir eine Reihe eigener Schriften besitzen (ROTH, Visionen, S. 230-342). Sein Stil ist 
viel mehr spekulativ-systematisch und rhetorisch ausgcpr:agt als der der Schriften 
Elisabcths. Vgl. DINZEl.BACIiER. Elisabeth. S. 467 f.j KOSTER, Leben S. 25 f. 
'1 RQTlI, Visionen, S. 88-122. Ab jetzt im Text zitien mit Via und Kapitel und 
Scitenangaben. 
» Er kam schon in Bonn, wo er, bevor er 1155/6 nach Schönau kam, Stiftsherr war, 
mil diescrSekle in Berührung. 1163 wird er nach Köln und 1167 nach Koblenzgerufen, 
um gegen die Katharer zu predigen. Er verlaßt das erste theologische Werk gegen die 
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Katharer kennen, die eine solche Reform vertreten. DcU[lich setzt sie sich 
von ihnen ab. Obwohl sie die verweltlichten Kleriker tadelt, bleibt sie doch 
dabei, d~ß diese gültig~ Sa~rameme spe~de~ (V~a XV, So. 114 f.) .. Als ihr der 
Engel elOC Bußrede fur die Eheleute cmglbt, 10 der die Ehe In düsteren 
Farben geschildert wird, bekommen sie und ihr Bruder Angst, dies könne 
Wasser auf die Mühlen der Katharer sein (Via XIII, S. 103). Daraufhin wird 
sie belehrt, daß die Ehe und mit ihr die Sexualität im Gegensatz. zu der 
Anschauung der Katharer ihren Platz im Schöpfungsplan Gottes haben 
(Via XIII, S. 104). Eine gewisse Richtung der Katharer hatte die Anschau-
ung vertreten, Ehen seien nur zwischen solchen Christen gültig, die sich bis 
dahin sexuell entha lten hatten. So seh r Elisaberh den vorehelichen 
Geschlechtsverkehr tadelt, bekämpft sie doch diesen Radikalismus: .. Auch 
bei denen, die sich nicht emhahen haben, gibt es viele, die bei Gon 
akzeptiert sind und in einer rechtmäßigen Ehe leben- (Via XIII, S. 104). 
Dieses Konzept entspricht dem Reformwerk, das Bernhard von 
Clairvauxl4 und Hildegard von Bingen venreten: Man setzt mehr auf 
innere Erneuerung denn auf Verschärfung der äußeren Zucht. Bei allem 
Erneuerungseifer ist man extremen Forderungen abhold. Hier hat Elisa-
beth eine wichtige Funktion in ihrer Zeit gehabt. 
11. Oie befremdliche Seite 
Elisabeth wurde angekreidet, daß in ihren Visionen Heilige und Engel sich 
verärgen und zornig zeigen)!. Dies ist aber leicht erklärbar. Eine Frau, die 
wie Elisabeth so emotional reich begabt ist, erfähn Kritik leichter durch 
eine entsprechende Gefühlsäußerung als durch Worte. 
Unangenehmer ist, daß Elisabeth sehr häufig mit dem Gericht und der 
Strafe droht. Gertrud die Große konnte sagen, daß die Hinwendung zu 
Gon aus Liebe wenvollcr sei als die aus Angst vor der Straf&'. So ein 
Gedanke findet sich bei Elisabeth nicht. Sie muß selbst erkennen, daß sie 
am Anfang in diesem Punkt zu weit gegangen ist. In den Bußpredigten, die 
Abt Hildelin in ihrem Auftrag hielt, waren Stellen, die bei den Zuhörern die 
Kathar~r auf deutschem Boden (PL 195, 11-102). Noch im 17. Jahrhund~n wird er in 
ein~r Schönaucr Abureih~ .. Hammer der Irrlehr~ der Kathar~r· genannt; vgl. 
DINZELBACHER, Elisabeth, S. 467, Anm. 4S. 
l< Das heißt nicht, daß sie Bernhard gelesen habe; vgl. DINZELBACHER, Elisabeth. 
S.477. 
n Zum Beispiel OEHL.. Mystikerbriefe, S. I J4: "Merkwürdig ist. daß ihre Engel und 
I {eilig~n in den Vision~n sehr menschliche Züge zeigen, sie 7.Ürnen und schmollen." 
Vgl. auch DINZELBACHER, Elisabcth, S. 474 f. KÖSTE.R, Leben. S. 24. 
)6 Vgl. Gesandter der göttlic.hen Liebe 111, 30. S. 123. 
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Meinung aufkommen ließen, ein konkretes Strafgericht Gottes stünde 
unmittelbar bevor. Elisabeth behauptet, daß ihr Briefe mit genauen Daten 
über das Endgericht unterschoben worden seien (Vision III, t 9, S. 71). Als 
die Strafen nicht so bald eintreffen, wird sie verlacht und verspottet (Vision 
ebenda). Ekbert läßt in späteren Redaktionen, die er vornahm, die erste 
konkrete Ankündigung des Strafgerichtes aus, weil er offensichtlich spürte, 
das Elisabeth nicht ganz unschuldig an der aufgeheizten Stimmung 
warJ7 • 
Elisabeth, die die Ordens leute tadelt, weil sie sich in Dingen außerhalb 
des Klosters einmischen, nimmt selbst eindeutig Stellung in einer kirchen-
politischen Frage. Sie stellt sich auf die Seite Friedrich Barbarossas» gegen 
den rechtmäßigen Papst und unterstützt den kaiserlichen Gegenpapst. An 
Hillin, den Erzbischof von Trier, schreibt sie: .. Es sei dir kund. daß der vom 
Kaiser erwählte mir angemehmer ist. "19 
Als Elisabeth bekannt geworden war, ließ sie sich als Medium für 
allerlei Auskünfte benulzen40 , Besonders ihr Bruder möchte Auskunft 
haben über ihn bedrängende theologische Fragen. So läßt er über das 
jenseitige Geschick des als Ketzers verurteilten Origenes anfragen (Vision 
111,4, S. 62 f)41. Ihn imeressiert, was man unter dem dritten Himmel zu 
verstehen habe, in den Paulus versetzt worden sei (Vision 111.8, S. 63-65). 
Und jedesmal geht Elisabeth auf diese Fragen ein, und bekommt dann 
entsprechende Antworten. Wird da niche eine Visionärin benutze, um die 
theologische Neugierde zu befriedigen? Auch Hildegard von Bingen 
wollte man verschiedentlich als prophetisches Orakel benutzen, sie aber 
bleibt wesentlich zurückhaltender in ihren Antworten4l• 
l 7 Vgl. KOSTER., L~bcn, S. 34. 
31 Bruder Ekbcn warein Studienfreund des Kölner En..bischofs Rainald von Dusel. 
dem einflußreichen R:lIgeber des Kaisers (ROTH, Vision, S. 196 f.) 
~ Brief IV. in: ROTlI. Visionen. S. 140; DINZELBACHER, Elisabeth. S. 467, vermutet 
bei dieser kirchenpolitischen Aktion Beeinflussung ihres Bruders. 
40 Wie dies konkret vonst:l.tten ging, vgL DINZELBACHER. Elisabeth. S. 473 f. 
41 Auch Mechthild von Hackeborn bekommt über das jenseitige Schicksal des 
Origenes Auskunft (MÜLLER J.: Lehre und Offenbarung der heiligen Mechthildis. 
Regensburg 1890, S. 338). Kennt sie die Schriften Elisabeths, oder wurde diese Frage in 
den Klöstern häufig ventilien? Man spricht von eine:r Origenes-Rennaiuance des 
12. Jahrhunden5i vgl. KOPF U.: Hohelie-dauslegung, Quelle einer TheolOßie der 
Mystik, in: ScHM1DT/BAUER, S.65. 
4J Als Hildegard zum Beispiel von einem Mönch Rüdiger über die Lebensdauer 
eines Mitbruders angeln.gt wird, anfwOnet sie: .Gou hat mir auch nicht die Länge oder 
Kürz.e der Tage jenes Bruders kundgetm- (HildCßard von Bingen: Briefwechsel nach 
den alten Handschriften übersetzt und nach den Quellen erläutert von A. FÜHRKÖT· 
TER, Salzburg 1965, S. 142). 
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Über die Aufnahme Mariens in den Himmel dachte man in der Mitte 
des 12. Jahrhunderts kontrovers. Auch hier möchte Ekbert eine Entschei-
dun!? durch seine Schwester herbeiführen; prompt erhäJt er auch Antwort: 
Mana sta rb und ist bald darauf in den Himmel aufgenommen worden. 
Gegenüber solchen Visionen blieben die zeitgenössischen TheologenH 
reserviert. Sie zitieren zwar ihre Visionen über die Aufnahme Mariens in 
den Himmel, vermerken aber ausdrückJich, daß sie nicht von der Kirche 
approbiert seien+4. 
Am gewichtigsten sind die Befremden gegenüber dem Werk: "Liber 
revelationum Elisabeth de sacro exercitu virginum Coloniensium", "Das 
Buch der Offenbarungen der Elisabeth über das heilige Heer der Kölner 
Jungfrauen"·3• Gemeint ist die heilige Ursula mit ihren Gefährtinnen. 
Folgendes ist die Vorgeschicht~. In Köln gibt es nachweislich ab dem 
4.15. Jahrhundert eine Heiligen Jungfrauen und Märtyrerinnen geweihte Kirche47• 
Im 8. Jahrhundert u.ucht in Köln ein Offizium zu 11 OOOJungfrauen auf .• Die Zahl 
J I 000 kommt vermutlich aus einem Lesefehler. Der Strich über XI wurde, was 
möglich iSt, als Angabe für 1 000 statt als Heraushebung der Zahl unter den 
Buchstaben angesehen."4' 1m 9. Jahrhundert taucht Ursula als Name für die 
Anführerin der Jungfrauen auf. Bald bildete sich um ihren Namen folgende 
Legende~: Ursula ist die Tochter eines britischen Königs und trotZ ihres 
Jungfrauengelübdes mit dem heidnischen Königssohn Aetherius verlobt. Auf der 
Flucht vor der niehtgewolhen Ehe wird sie mit ihren Gefährtinnen über Rom, 
wohin sie eine An Pilgerfahn macht, nach Köln verschlagen. Die Stadt war gerade 
von einem heidnischen Heer ~Iagert. Von diesem gefangengenommen, erlitten alle 
den Märtyrertod. Auf Fürsprache der VerSlorbenen wurde Köln von der 
Belagerung befreit. Da diese Legende zum Ruhm der Stadt Köln beiträgt, war sie 
dort sehr beliebt. 1106 erneuerte man in Köln die StadtbefeStigung, um Hein-
rich IV., der in die Stadt g~flohen war, vor sein~m Sohn besseren Schutz zu 
gewähr~n. Bei der Errichrung eines Grabens in d~r Nähe der Ursulakirche stieß 
man auf ein ausged~hntes Gräberfeld aus römischer Zeit. Da lag der Glaube nahe, 
41 In der Mönchsspiritualität lindet diese Vision ~her Eingang; vgl. DI:-'ZELBACHER, 
Elinbeth, S.464. 
44 Vgl. KOSTER, Leben, S. 40. 
43 Rom, Visionen, S. 123- 138. (Ab j~tZt im Text zitien: Unula, Kapitel mit 
Scit~nzaht.) 
'" Zum folgenden: LEVISON W.: Das W~rd~n der Unula Leg~nde, Köln 1928 (ab 
j~tz.[ ziti~rt: LEVISON, Ursulaleg~nde); SOLZBACHERj./J-IOPMANN, V.: Di~ Leg~nd~ 
der h~i1igen Ursula, Köln 1963. 
47 Daß der Stein mit der Inschrift des ctem~ntius keine mittelalterliche Fälschung ist, 
sondern in der Zeit d~r Spätantike reicht, st~ht seit LEVISON, Ursulal~gende, S. 3- 25, 
fest. 
q floPMANN V.: Ursula, in: L ThK 10, S. 574 . 
• , Die beid~n PaS5ion~5 Ursu[ae sind im 10. und 11.Jahrhunden enut.lndenj vgl. 
LEVISON, Ursulalegende, S. 58-107. 
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man habe di~ Reliquien der Heiligen Jungfrauen gefunden», 1155-1164 sind 
Benediktiner der Köln gegenüberliegenden Dcutzer Abtei bei der Ausgrabung 
neuer Gebeine beteiligt. Jetz.t tauchen auch .. tirnl;-, Steine mit Inschriften, die die 
Zugehörigkeit zu den Begleiterinncn der Ursula bezeugen, aufs l , Diese sind mit 
Sicherheit Fälschungen. Wer alles an diesen Fälschungen beteiligt war, läßt sich 
nicht mehr feststellen. Sicher dürfte an ihnen der Küster der Deutzer Kirche, 
Theoderich, nicht unschuldig gewesen scin,S1 Ocr Deutzer Abt Gerlach. in dessen 
Besitz die Gebeine gelangten, ist mit Ekbcrt bcfrcundctJ1 • So nimmt es nicht 
wunder, daß er schon im Jahr der Auffindung Gebeine nach Schönau schickt. Eines 
gehärt n:leh dem beigegebenen TilUlus der heiligen Verena (Ursula 11, S. 123 f.). Es 
set7t eine besondere Verehrung dieser Heiligen in Schönau ein, und prompt 
erscheint diese Heilige Verena auch Elisabeth (Ursula 11, S. 124). Nun waren aber 
auf dem Gräberfeld auch offensichtlich männliche Gebeine gefunden worden. 
Eines davon haue der Demur Abt ebenfalls nach Schönau geschickt. Auch der 
Besitzer dieses Gebeins erscheint Elisabeth und stelh sich als Ritter Ccsarius vor, 
der Ursula begleite! haben will. Elisabeth ist keineswegs von dieser Kunde 
überzeugt. "Diese Rede führte mich in großen Zweifel. Ich glaubte nämlich, wie es 
auch alle meinen,diedie Geschichte der britischen Jungfrauen lesen~, daß die selige 
Gemeinschaft ohne Begleitung von Männern gereist sei" (Ursula 111, S. 124). 
I nzwischen ereignet sich folgendes: .. In dieser Zeit, in welcher die beiden genannten 
Märtyrer gefunden worden sind, entdeckte man unter den Gräbern der Jungfrauen 
viele Leiber heiliger Bischöfe und anderer großer Minner; es waren in den 
Grabmälern der einzelnen Steine beigegeben, die Aufschriften trugen, durch die 
man erkennen kann, wer oder woher sie waren" (Ursula IV, S. 124). Den Fälschern 
genügte nicht, einfache Soldaten als männliche Begleitpersonen zu erfinden, es 
mußten gleich "große Manner" ,am besten Bischöfe sein. Ja, sie erfanden auch einen 
Kardinal Vincentius (Ursula VII, S. 126), am Ende sogar einen P3PSl Cyriacus. Sie 
legten einem Gebein einen Stein mit folgender Aufschrift bei: "Heiliger Cynacus, 
Papsl zu Rom, der mit Freunden die Jungfrauen aufgenommen hat und mit ihnen 
nach Köln gelangt das Martyrium erlitt" (Ursu la VII, S. 126).Jetzt bekommt auch 
der Abt Gerlach von Deutz Bedenken: .. Er haue einen Verdacht über die, die die 
heiligen Gebeine gefunden hatten, ob sie nicht gar aus Gewinnsucht die Tituli 
bösartig zusammengeschrieben hätten" (Ursu la IV, S. 124). Deswegen schickt er 
die kostbarsten und auffalligsten Tituli nach Schönau in der Hoffnung, Elisabeth 
.könne durch die Gnade des Herrn etwas über sie offenbart werden, im 
Verlangen ... , sicher zu werden, ob man ihnen glauben müsse oder nicht" (Ursula 
IV, S. 124). Elisabeth geht gern auf dieses Verlangen ein. ~lch sehnte mich vom 
so Vgl. LEVISON, Ursulalegende, S. 107 f. 
SI 1933 wurden zwei solcher Tituli gefunden; vgl. LEVISON W.: Miszcllen, m: 
Bonner Jahrbücher 139 (1934), S. 227 f. 
» Vgl. KOSTER, Leben, S. 29. 
U Vgl. LEVISON, Ursulalegende, S. 115. 
~ Sie kennt die Zweite PUSiOi vgl. LEVISON, Ursulalegende, S. 11 6. 
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Herrn die Offenbarungen z.u empfangen, die von mir erwartet wurden."'n 
Trotzdem bleiben ihre und des Abtes Zweifel an der Echtheit der Reliquien. Aber 
die heilige Verena erscheint und löst alle Zweifel: Nach der ursprünglichen Legende 
haben die Jungfrauen selbst Steuermannsdienste übernommen. "Demnach ist es 
doch sehr wahrscheinlich, daß sie ohne Begleitung von Männern reisten" (Ursula 
VI, S. 126). Verena aber erinnen Elisabeth dan.n, daß der treusorgende Vater der 
heiligen Ursula, der britische König, seine Tochter nicht ohne männlichen Schutz 
haben reisen lassen (ebenda)~. Die Bischöfe stammen aus der Heimat der Ursula. 
Als die Heilige mit so vielen Gefährtinnen aufbricht, erregt dies so viel Aufsehen, 
daß auch Bischöfe davon hören und sich ihrer Reise anschließen (Ursula VI, S. 125). 
Nun hatte der Fälscher auch einen Titulus mit der Aufschrift: Heiliger Pantalus, 
Bischof von Basel, angefertigt .. Doch auch das bietet für die heilige Verena keine 
Schwierigkeit. Wie fromme mittelalterliche Pilger ziehen Ursula und ihre Gefähr-
tinnen nach der heiligen Stadt Rom und kommen dabei über Basel, dessen Bischof 
mit ihnen geht (ebenda S. 125 f.). Bei einer so bedeutenden Gesult wie die eines 
Papstes wird die Erzählung besonders beredt: Cyriacus war schon über ein Jahr 
Papst, als er noch vor der Ankunft der heiligen Ursula in Rom in einem Traum die 
Verheißung bekommt, er werde, falls er sich den britischen Jungfrauen anschließe, 
mit ihnen die Palme des Martyriums erhalten. Als das Schiff mit den Jungfrauen in 
der heiligen Stadt landet, nimmt er sie freudig auf, verzichtet auf Amt und Würde, 
ernennt seinen Nachfolger und schließt sich ihnen auf ihrer Fahn nach Köln an 
(Ursula VIII. S. 126 L). Soweit der Visionsbericht der heiligen Verena. Elisabcth 
bleibt weiter skeptisch ... Ich schaute in die Listen der römischen Päpste und fand 
don keinen mit dem Namen des heiligen Cyriacus" (Ursula VIII, S. 127). Solche 
Papstlisten besaßten die meisten Klöster. Eine aus dem Kloster Schönau, allerdings 
erst aus dem Spätminelalter, hat W. E. Roth veröffentlichtl 7• Nebenbei bemerkt, 
relativiert diese Bemerkung auch die angebliche Ungebildelheit der heiligen 
Elisabeth (Vision 1,68, S. 33). Doch auch diesen Zweifel kann Verena zerstreuen. 
Cyriacus war vor der Ankunft der Ursula in Rom von allen hochgeachtet; doch als 
er sein Amt aufgab und sich den Jungfrauen anschloß, war es mit seinem Ansehen 
dahin: "Alle widerrieten ihm, besonders die Kardinäle, die ihn für einen Irren 
hielten, weil ersieh nach der Torheit einiger Weiblein richtete" (Ursula VII, S. 126). 
Dadurch erk!~rt sich auch, daß Cyriacus nicht in den Listen erwähnt wird ... Dies 
geschah aus Arger des Klerus, weil er nicht in der Ordnung seiner Würde bis zu 
Ende verbleiben wollte"' (Ursula VIII, S. 127). Mit anderen Worten, man wollte 
keinen Verrückten in die Papstlisten aufnehmen. 
n Natürlich hat man Elis.JIbeth auch zu solchen Ekstasen, in denen sie glaubte, 
Visionen zu erhalten, gedrängt; vgl. LEVISON, Ursulalegende, S. 117, und Anm. I. 
Dennoch hat sie auch von sich aus Verlangen nach solchen Offenbarungen. 
~ Vor Elisabeth versuchte sehon ein Mönch .aus St. Pantaleon zu erkliren, wie 
Minner in der Begleitun~ der Ursula gelangten; vgl. LEVISON, Ursulalegende, S. 108 f. 
Dessen Schrift kennt EllSabeth offensichtlich nicht. 
SI Vision, S. 161-163. 
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Wir brechen mit den Bericht aus dem Buch über die heilige Ursula abs, . 
Das, was hier so befremdlich wirkt, ist nicht allein, daß Elisabcth einer 
Fälschung aufsi tzt und sie durch Visionen bestätigt. Würde man ihr 
vorwerfen, daß sie die Anachronismen (z. B. Kardinäle in der alten Kirche) 
nicht erkannt habe, würde man selbst in einen Anachronismus verfallen. 
Bei dem mangelnden Geschichtsbewußtsein überstieg es die Fähigkeit 
einer mittelalterlichen Nonne, so etwas zu erkennen. Es tauchen aber 
schon damals Bedenken an der Echtheit der Tituli auf. Welcher Art die 
Bedenken bei dem Deutzer Abt waren, läßt sich nicht mehr sagen. Die 
Bedenken der Elisabeth stützen sich auf die Frage: Wie kommen Männer,ja 
sogar Bischöfe und ein Papst, in die Begleitung der heiligen Ursula? Sie geht 
diese Bedenken auf rationale Art an: Sie schaut in den Papstlisten nach, ob 
es dort einen Cyriacus gibt. Ihre rationalen Nachfo rschungen geben ihren 
Bedenken recht: Der Name fehlt in den Listen. Jetzt, meint man, müßte sie 
die Fälschungen durchschauen. Dann aber erhält sie in einer Vision einen 
Bescheid, der ihre Zweifel auf eigentümlich .,rationale" Art zu lösen sucht: 
Die Verärgerung über seine frühzeitige Abdankung hat die Kleriker 
veranlaßt, den Namen des Cyriacus in den Listen zu unterschlagen. 
Elisabeth war also keineswegs die kindlich naive, etwas leichtgläubige 
Frau, die von außen lenkbar gewesen wäre. Sie geht ihren eigenen Zweifeln 
nach. Und warum bleibt sie nicht bei ihnen und verfolgt sie weiter? Weil sie 
so gern geglaubt hat. Als ihr die Märtyrer erscheinen, und sie sich für eine 
solche Erscheinung für unwürdig erklärt, sagt die heilige Verena zu ihr: 
"Sensimus, quoniam multum nos invitavit desiderium cord is tui, et 
propterea venimus visitare te. Wir spüren, daß uns der Wunsch deines 
Herzens sehr eingeladen hat, und deswegen sind wir gekommen, dich zu 
besuchen" (Ursula V, S. 125). Hier wird in aller Offenheit eingestanden, 
daß das desideTl'um cordis bei der Entstehung ihrer Visionen eine Rolle 
spielt. Aus heutiger Sicht heißt dies: Das Verlangen ihres Herzens war 
stärker als alle rationalen Zweifel und produzierte schließlich solche 
Visionen. Damit wollen wir der heiligen Elisabeth keinerlei böse Absicht 
unterschieben; sie selbst hat bestimmt an die Echtheit ihrer Ursulavisionen 
geglaubt. Trotzdem bleibt dieser Tatbestand für uns befremdlich und läßt 
fragen, wie weit man der Elisabeth insgesamt glauben darf. 
1II. Die Authentizität der Vision 
Bis jetzt sprachen wir von anziehenden und befremdlichen Seiten im Werk 
der Elisabeth. Dies sind aber mehr subjetkive und ästhetische Kategorien. 
SI Weitere Einzelheiten vgJ. LEVISON, Ursulalegende, S. 117- 120. 
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Auch das Anziehende kann falsch und das Befremdliche wahr sein. Wir 
müssen uns die Frage nach der Realität dieser Erscheinungen stellen. In 
dem wiederauflebenden Interesse an der minelaherlichen Frauenmystik, 
die doch weitgehend Erlebnismystik'9 war, wird diese Frage bei den 
Spezialisten sehen gestellt, während sie vom breiten Publikum aufgewor-
fen wird60• Dies mag daran liegen, daß sich an dem Gespräch über 
Frauenmystik, das sich zwischen Hisrorikcrn und Germanisten abspielt, 
heute61 kaum Theologen beteiligen. $0 wundert es nicht, daß man dort, wo 
man die Frage nach der Authentizität streift, Auskünfte erhält wie: ,.Dem 
Historiker werden hier viele Fragen offen bleiben .... 6.1 oder .. Zu einer 
theologischen Untersuchung über mittelalterliche Visionen fühlt sich der 
Autor nicht befähigt; es kann daher wohl beschrieben werden. was 
mittelalterliche Theologen über dieses Phänomen aussagten, nicht aber, 
welche der Offenbarungen für den heutigen Gläubigen als wahr oder 
falsch, verbindlich oder unverbindlich anzusehen seien."') $0 sehr eine 
solche Zurückhaltung sympathisch ist, hilft sie nicht dem heutigen Leser, 
und vor allem geht sie an der Grundintention der Verfasserinnen dieser 
Texte vorbei. Schon eine heilige Hildegard tritt mit einem großen 
Sendungsbewußtsein an ihre Leser heran und verlangt aufgrund der 
Offenbarungen, die ihr zuteil wurden, Glaube. Ähnlich verhält sich dies 
auch mit Elisabeth. In einem Brief an den Erzbischof Hillin von Trier 
verlangt sie von ihm die Anerkennung des kaiserlichen Gegenpapstes. So 
beginnt ihre Anrede: .. Ein kleiner Funke, ausgesandt vom Throne der 
großen Majestät. und eine Stimme, donnernd in das Herz eines gewissen 
Menschenwurmes, sprieht."~ In einem Brief an ihren Bruder Ekben macht 
Elisabeth sich Gedanken über die Wirkung, die im Volk über ihr Botschaft 
entstehen kann. Sie sicht folgende Alternative: Einige werden es ihrer 
Heiligkeit und ihrer Verdiensten zuschreiben, das heißt, in ihren Schriften 
" Vgl. D1NZEL8ACHER P.: Europ;iische Frauenmystik des Mittd .. lters, in: DINZEL· 
BACHER/BAUER, Frauenmystik, S. 13-17. 
tel Als Beispiel: Die wissensch .. ftliche Stud!ent .. gung vom 22. bis 25. Februar 1984 in 
Weingancn uberdas Them;l Frauenmystik. Oberdie Diskussionen im Anschlußan die 
einzelnen Referate. an denen sich auch ein breiteres Publikum beteiligte, heißt es: 
.Immer wieder brach du Problem der Authentizität der Texte bz.w. die Fr.llge, 
inwieweit diese re.lll« Erleben widerspiegdn. durch" (SAUER D. R.: Diskussionsüber-
blick, in: DINZELßACHERIBAUER. S. 374). 
" Bis zu Beginn des 19. Jahrhundens war die, ;lnders; vgl. DINZELBACHER, Vision, 
S. 6 f. 
6.! RINGLER S.: Die Rezeption mittelalterlicher Frauenmystik als wissenschaftliches 
Problem dargestellt .lIm Werk der Christine Ebner, in: DINZELBACHERIBAUER, 
Frauenmystik. S. 194. 
~ DINZELßACHER. Vision. S. 5 . 
.. Briefe VI, in: ROTI-I. Visionen, S. 140; vgl. ;luch ebend.ll 10, S. 144; 11, S. 145. 
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Produkte ihrer Gelehrsamkeit und Frömmigkeit sehen. Andere werden 
sagen, .. alles seien Einbildungen einer Frau .. " oder Satan habe sie 
getäuscht" (Vision 1,1, S. 2). Beidc Gruppen verfehlen aber die Wirklich-
keit. Was sie sagt, ist ihr in einer Offenbarung von Gott gegeben. Damit 
steht sie in einem Dilemma: "Denn einerseits erkenne ich, daß es für mich 
gefährlich ist. die Großtaten Gottes zu verschweigen, andererseits fürchte 
ich, daß es noch gefährlicher ist, davon zu reden" (cbenda S. 3)6S. Trotz al ler 
Bedenken ringt Elisabcth sich zum Reden durch, weil sie überzeugt ist, 
mittels der Erscheinungen spreche Gott durch sie. Damit steht d~.r Leser 
aller Zeiten vor der Entscheidung, ob er ihr glaubt oder nicht. Ahnlich 
dürfte dies bei den meisten Vertreterinnen der mittelalterlichen Frauen-
mystik sein. 
Hermeneutisch geschult müssen wir diese Frage noch differenzierter 
angehen: Die Erscheinungen liegen uns in literarischer Form vor. "Oie 
Nonnenliteratur ist nur von ihrer eigenen literarischen Struktur aus 
zugänglich."66 Literarische Texte werden nur dann richtig verstanden, 
wenn man ihre Form erfaßt hat. Können die Erzählungen von Visionen 
nicht literarische Stilmittel oder gar Fiktionen sein? Das frühe Mittelalter 
ist auch eine Zeit der Fälschungen. Könnte der Anspruch, von Gott durch 
Visionen gesandt zu sein, nicht eine Fälschung darstellen? Peter Dinzel-
bacher, ein hervorragender Kenner der mittelalterlichen Visionsliteratur, 
schreibt: .. Dagegen nimmt sich die Zahl der nachweislich unechten 
Visionen allerdings als quantite negligeable aus. "67Gemeint sind dabei 
bewußte Fälschungen, die meistens in dem Sinn bona fide begangen sind, 
weil man sie für einen guten Zweck unternahm68• Fälschung wäre es auch 
dort, wo die "Vision" nur "eine fiktive, besonders wirksame Form 
didaktischer Vermittlung" ist, wobei "die Zeitgenossen an die faktische 
Realität des Berichteten glaubten".69 Für Elisabeth dürfen wir eine 
~, Mechthild von Magdeburg hat die gleiche Erfahrung auf die Formel gebracht: 
"Nun fürchte ich Gott, wenn ich schweige, und ich fürchte unverständige Menschen, 
wenn ich 5chreibe.~ Mechthild von Magdeburg: Das (]ießende Licht der C;;ottheit nach 
der Einsiedler Handschrift in kritischem Vergleich mit der gesamten Überlicfcrung 
herausgegeben von H. NEUMANN, München 1990,111, I, S. 74. 
(,6 R1NGLER S.: Die Rezeption mittelaltcrlicher Frauenmystik als wissenschaftliches 
Problem, S. 179. Auf die Kontroversc zwischen Ringler und Dinzelbacher, wie weit 
hinter der literarischen Form der Nonnenviten auch Erfahrungcn von einzelnen 
Menschen stehen, kann hier nicht eingegangen werden; vgl. dazu LANGER 0.: 
Mystische Erfahrung und spirituelle Theologie, Zu Meister Eckharts Auseinandersct-
zung mit der Frauenfrömmigkeit seiner Zcit, München 1987, 5.121. 
. 1 D1NZELBACHER, Vision, S. 57. 
M Vgl. cbenda S. 52f. 5.60-64 werden auch Beispielc sichcr und wahrschcinlich 
unechter Visionen aufgezählt. 
~ R1NGLER, S. 193 f. 
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bewußte, wenn auch bona fidc vorgenommene, Fälschung für den Kern 
ihrer Botschaft ausschließen. Soviel Raffinesse traut man der von allen 
Zeitgenossen als heiligmäßig beschriebenen Nonne nicht zu. Zudem hätte 
sie dann kaum eigene Zweifel und Irrtümer eingcstanden1O• Könnten die 
Visionen ein literarisches Stilmittel gewesen sein? Literarische Stilmittel 
werden dort verwandt, wo dergcbildctc Leser sie als solche erkennen kann. 
Wenn ich ein Märchen erzählte, weiß der erwachsene Zuhörer, daß ich jetzt 
nichts über die Geschichdichkeit des Erzählten aussagen will. In mittelal-
terlichen Romanen tauchen Visionen als Stilmittel auf. Da sie der Leser als 
Erfindungen des Schriftstellers erkennen konnte, sind sie keine Fälschun-
gen. Es gibt keinerlei Hinweis, daß die zeitgenössischen Leser dcr Werke 
der Elisabcth ihre Visionen als Stilmittel erkennen konnten. Es bleibt dabei: 
Elisabeth hicltdie geschilderten Erlebnisse für wahr, literarische Fälschung 
oder Stilmittel scheidcn aus. 
Dennoch stehen wir damit noch nicht unvermittelt an ihren Erlebnis-
sen. Gut kennzeichnet Dinzelbacher die Vermincltheit solcher Erlebnisse 
in den auf uns gekommenen Schilderungen: .. Die erste Phase bildet das 
Erleben selbst, nach Auskunft aller Mystiker nicht adäquat beschreibbar. 
Erst im nachhinein - vom Geschehen in ähnlicher Weise getrennt, wie djes 
jedem Menschen vom Erinnern an Träume vertraut ist - versucht der 
Mystiker, sich sein Erlebnis zu vergegenwärtigen und eine möglichst 
angemessene sprachliche Form dafür zu finden. Diese schreibt er dann 
nieder oder erzählt sie jemandem, der sie seinerseits niederschrei.~t. Mit der 
Niederschrift und im Anschluß daran beginnt ein Prozeß der Uberarbei-
tung - teilweise noch durch den Mystiker selbst ... Etwas verfälschen muß 
auch - nolens volens - die häufig gegebene Aufzeichnung in Latein und 
nicht in der Volkssprache. Zweifellos ist also die Erlebnisqualität vielfach 
gebrochen. "71 
Dennoch sind wir noch nicht am Ende unserer Frage. Das Erlebnis 
kann ja rein subjektiver Art sein. Ohne daß es sich die .. Visionärin" bewußt 
wird, könnte ja das Erlebnis z. B. eine rein psychisch bedingte Projektion 
ihrer eigenen Vorstellungen sein und jedes Widerfahrnis72 fehlen. Die 
Seherin würde wirklich etwas erleben, was aber keinerlei Offenbarung-
scha rakter enthielte. Da der Begriff der Echtheit sofort die Vorstellung 
assoziiert, jedes WOrt der uns vorliegenden Visionsberichtes stamme 
ungebrochen von GOtt, möchte ich lieber von der Authentizität sprechen. 
70 MEin Fälscher oder auch nur ein minder sicherer Seher würde kaum so offen einen 
Irrtum in spiritualibus zugeben.- DINZELBACt-IER. Elisabcth. S. 474. 
71 BAUER. Diskussionsübcrblick, S. 374. 
n Dieser Begriff war in der Diskussion um die neutestamentlichen Auferstehungs-
berichte hilfreich. 
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Authentisch ist ein Visionsbericht, der auf ein wirkliches Erlebnis 
(Ausschluß von Fälschung oder literarischem Stilmittel) zurückgeht, das 
selbst wieder, bei aller Subjektivität, auf einem Widerfahmis Gottes fußt. 
Authentizität eines Berichtes schließt also eine Gebrochenheit der Gottes-
e~fahrung durch die oben geschilderten Stufen menschlicher Vermittlung 
em. 
Jetzt können wir die cmschcidende Frage stellen: Sind die Berichte der 
Elisabeth in diesem Sinn authentisch? Nach dem, was wir oben gesehen 
haben, sind ihre Ursulavisioncn nicht authentisch, sie sind reine Projek-
tionen ihre Wunschdenkens. Wie aber steht es mit den Texten, die wir 
unter I vorgestellt haben? Sind sie auch unauthentisch, weil wir dies für die 
Texte von II festgestellt haben? Allgemeiner ausgedrückt: Sind alle 
Visionsberichte einer Person unglaubwürdig, bei der man nicht-authenti-
sche Texte festgestellt hat, oder umgekehrt: Sind alle Berichte authentisch, 
wenn man die Authentizität einiger annimmt? Dieses Junktim besteht 
nich[. Als christlicher Theologe setze ich voraus, daß es in dem oben 
beschriebenen Sinn authentische Offenbarungsberichte gibt. Andernfalls 
könnte die Schrift nicht mehr Grund lage des Glaubens sein. Das 
Theologumenon von dem Ende der Offenbarung mit dem Tod des letzten 
Apostels hat Kirche und Theologie der Vergangenheit nicht daran 
gehindert, spätere .. Privatoffenbarungen" anzunehmen. Das heißt, ein 
gläubiger Mensch darf mit der Möglichkeit von authentischen Visionen 
mittelalterlicher Mystikerinnen rechnen, und er darf es noch dort, wo man 
einer solchen unauthentische Berichte nachgewiesen hat. Wie ist dies 
möglich? Ich kann mich hier nicht näher auf die Theologie von solchen 
authentischen Visionen einlassen; das was Kar! Rahner 1958 dazu 
geschrieben hat, ist immer noch maßgeblichll. Das Widerfahrnis Gottes 
spieh sich in der letzten Person mitte eines Menschen ab. Wenn es nach 
oben in jenen Bereich des Menschen, in dem Begriffe gebildet und Sprache 
gesprochen wird, kommt, hat es schon eine Reihe Schichten unseres 
Inneren durchdrungen. Wie eine Quelle, die vom lnnern ans Tageslicht 
stößt, viele Schichten der Erde durchfließt und von dort Farbe und 
Geschmack annimmt, hat die Botschah Gottes, bevor sie von einem 
Menschen ausgesprochen werden kann, viele Schichten seiner Persönlich-
keit durchflossen und hat von don ihre zeitgeschichtliche und persönliche 
Farbe angenommen. Das alles hindert die Quelle nicht, daß sie dennoch 
Wasser und das Erleben, daß es dennoch Gones Botschaft enthält. Doch 
fließt die Quelle nicht immer, Visionen ereignen sich nicht dauernd. Dann 
kann Wasser von anders woher in den freigewordenen Raum fließen und 
1} RAHNER K.: Visionen und Prophezeiungen: QD 4, Freiburg 1958. 
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sich als Quelle von Innen ausgeben. So können auch Wünsche und 
Sehnsüchte in den freigewordenen Raum einfließen und sich als Vision 
darstellen. So etwas geschah bei Elisabeth mit Sicherheit bei ihren 
Ursulavisionen. Müssen deswegen alle anderen Visionen auch unauthen-
tisch sein? Verneint m;m diese Frage, dann muß man sehr sorgfältig bei den 
Visionsberichten der Elisabeth zwischen authentischen und nicht-authen-
tischen Stellen scheiden und selbst, wo man auf Authentisches stößt, ist mit 
subjektiven Eintrübungen zu rechnen, die sich kaum mehr von dem 
ursprünglich von GOtt Gewollten scheiden lassen. Dies iSt eine mühselige 
aber notwenidige Arbeit für den, der sich auf Elisabeth einläßt. Bei den 
anderen Gestalten der Fnmenmystik, bei denen sich das Problem deswegen 
nicht so scharf stellt, weil es nicht so offensichtlich unauthentische Texte 
gibt, dürfte es nicht viel anders sein. Mit der These, entweder nimmt man 
alles oder nichts an, kommt man offensichtlich nicht weit. Eine solche 
sens ible Scheidung der Texte steht weitgehend noch aus. 
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HANS-jOACHIM SANDER 
Von der Heiligkeit der Heimat 
die heiligen Orte zu Arenberg 
Zum /00. Todestag von Johann Baptist Kraus 
Religion ist ein Zeichen für die Existenz des Menschen. Sie weist auf den Menschen 
hin und stellt ihn vor das Ganze seines Lebens. Erfahren wird sie im Heiligen, dem 
mysterium tremendum ct fascinosum. das den Menschen ganzheitlich erf:aßt, die 
Fraglosigkeit seines Alltags unterbricht und seine Existenz neu orientiertl, Im 
Heiligen findet der Religionsprozcß zu einu handgreiflichen Realität. Es ist daher 
die Grundkategorie der ReligIOn; sie spricht ihre existenzielle Realität an und macht 
sie theologisch begreifbar. Sie tignet sich insbesondere für die Analyse von 
Phänomenen, welche von der Lebenskraft der Religion zeugen. 
Ein Beispiel solcher Lebenskraft ist Geschichte und Gegenwart der Wallfahrt 
zu Kirche und Anlagen von Arenberg, einem Ort bei Koblenz. Seit Mitte des 
letzten Jahrhunderts durch den Willen einer Person, des Pfarrers Johann Baptist 
Kraus, ins Leben gerufen, in der Vergangenheit durch die Identifikation der 
Orubewohner und ·bewohnerinnen mit seinem religiösen Programm geStaltet, 
gewinnt sie - trotz vieler Widerstände - im Verantwortungsgefühl heutiger 
OrtSansässiger eine neue Gegenwart. Ihre Phänomenalität eignet sich, die religiöse 
Bedeutung des Christentums punktuell, aber zugleich exemplarisch anzuspre· 
chen. 
Der hundertste Todestag des Pfarrers Kraus am t 6. März 1993 steht daher nicht 
nur in einem hiStorischen, sondern in einem theologischen Zusammenhang. Er 
verweist nicht allein in die Vergangenheit, sondern auch auf die gegenwärtige Lage 
christlicher Religiosität; cr wirft nicht nur Tatsachen·, sondern auch Ansatzpro· 
bleme kirchlicher Existenz auf. An der Wallfahrt nach Arenbcrg kann punktuell 
gezeigt werden, was katholisch geprägte Religiosität im letzten Jahrhundert war 
und woraufhin sie auf diesem Hintergrund heute in neuer Weise entworfen werden 
kann. Die Auseinandersetzung mit der Kreativität vergangener kirchlicher Exi· 
Stenz tritt folglich in den Dienst deren gegenwärtiger Neubesinnung. 
1. Die heiligen Orte zu Arenberg - ein ultramont.an·romantisches Religions-
programm 
Die Wallfahrt nach Arenberg entStand aus der nach Trier. Denn auf dem 
Hintergrund des sog. Kölner Ereignisses von 1837 führte die Heilig·Rock· 
I Vgl. zu diesem Phänomen das klassische Werk deutscher Religionswissenschaft: 
R. OTro: Das Heilige. München 1985 (Originalausgabe 1917). Unter religionsge-
schichtlicher Perspektive vgl. M. ELIADE: Das Heilige und das Profane. Frankfurt 1987 
sowie DEM.: Die Religionen und das Heilige. Elemente der Religionsgeschichte. 
Frankfurt 1986. 
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Wallfahrt von 18-44 einerseits zu einer Formierung des rheinischen Katholizismus 
gegen die preußisch-staatliche Bevormundung und gab ihm andererseits ein 
probates Ausdrucksminel an die Hand. Wallfahren bedeutete spirituelle wie 
politische Sammlung. Katholiken und Katholikinnen machten sich in hellen 
~haren auf den Weg und demonstrierten damit zugleich, daß sie ein echter Faktor 
In der Gesellschaft waren.l Sie zeigten, daß der Glaube. dem sie anhingen, 
Vergemeinschaftung ermöglichte und Identität auch in der neuen staatlichen 
Landschaft Deutschlands stifme. Sie belegten die Kraft des Kuholi:z.ismus, 
Existenz zu begründen, und gaben zugleich einen Ort, diese Kraft auch zu 
erfahren. 
Zwei Projekte fanden in der Wallfahrt des 19. Jahrhunderts zu einer kontrast-
~eichen Synthese: Zum einen der Ultramontanismus, der gegen den Rationalismus 
In Kirche und Theologie zu Felde zog und in der katholischen Konfession ein 
Bollwerk gegen die französisch-revolutionären Tendenzen der Gesellschaft 
erhoff tel; und zweitens die Romantik, die gegen die Vernunftgläubigkeit der 
Aufklärung Herz und Gefühl des Menschen zum Ausdruck bringen wollteund die 
gegen das aristokratische Prinzip eine Option für das Volk und seine Lebensweis-
h~it zog. - In Koblenz waren beide Strömungen stark vertreten; das geistige Klima 
dieser Stadt wurde zeitweise von Joseph Görres und Clemens Brenlano geprägt. 
Der Katholizismus bot beiden eine Plattform, ihre Ideen zu äußern. Es ist daher 
nicht verwunderlich, daß sich in der Wallfahrt nach Arenberg die ultnmontane und 
die romantische Perspektive als tragende Pfeiler nachweisen lassen. 
Johann Baptist Kraus, zur Zeit der Heilig- Rock-Wallfahrt 1844 Pfarrer des 
kleinen bäuerlich und bergmännisch geprägten Ortes am Weg von Koblenz in den 
Westerwald, fand in diesem Rahmen zu seiner LebensaufgabeA. Er initiierte und 
organisierte in seiner fast 60jährigen Seelsorge von 1834 bis 1893 eine Wallfahrt, für 
die es in Arenberg weder eine lokale Tradition noch einen unmittelbar zwin~enden 
Anlaß gab. Er entwickelte dabei eine eigene religiöse Konzeption, die zugleich auf 
~ Vgl. W. ScIllEDER: Kirche und Revolution. Sozialgeschichtliche Aspekte der 
Trlerer Wallfahrt von 1844. In: Archiv für Soz.ialgeschichte 14 (1974) 419-'154. 
l Für diese Fronutellung, nicht für das z.entralistisch-papisrische politische Pro-
gramm.is.tJoseph Görres ein Expo~ent; mangels echt~r politisc~er ~lternati,:,e.d~r z.um 
KatholiZIsmus bekehrten Romannker beförderte er Jedoch mit semer pubhz.lslISchen 
Tätigkeit innerkirchlich die ultramontane Option. Zu Person und Programm v~l. H. 
RAAB: Görres und die Revolution. In: A. RAUSCHER (Hg.): Deutscher Katholiz.lsmus 
und Revolution im frühen 19. Jahrhundert. Paderborn 1975, 51-80, sowie E. KORBER: 
Gärr.es und die R~olution. Wandlungen ihres Bej;riffs und ihre~ WertUng in seinem 
polItischen Weltbdd 1793-1819. Husum 1986 (HIstorische Studien Heft 441) . 
• Die k.irchenhistorische Sichtung des Archivmalerials und der Wallfahrt selbst 
steht noch aus. Mit S. M. BUSCH: Graltempelidee und Industrialisierung. St. Nikolaus 
zu Arenberg. Eine WallfahrtSanlage der kalholischen Spätromantik im Rheinland 
(1845-1892). Frankfurt 1984; jedoch gibt es eine unter kun5t~eschichtlicher Rücksicht 
yerfaßte hervorragende Einführung in di~ Thematik. Sie fundIert meine Argumentation 
Iß historischer und wirtschaftsgeographischer Hinsicht. - Zur Person von Kraus sowie 
zu weiterer Literatur vgl. ebd. 24-29. 
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die katholisch-kirchlichen Bedürfnisse wie auf die Bedingungen der am Mittelrhein 
einsetzenden Industrialisierung Rücksicht nahm. Er wußte dafür geschickt die 
gesellschaftlichen Gegebenheiten des Ortes selbst und der näheren Umgebung zu 
nutzen. Vor Ort war dies die Schollenverhundenheit der Menschen, die für die 
Gestaltung des eigenen Ortes Opfer auf sich zu nehmen bereit waren; in der 
Umgebung war es die finanzielle und politische Potenz der adeligen Kurgäste zu 
Bad Erns, die in den allermeisten Fällen romantisch angeregt und nach den Kö!ner 
Wirren auf Ausgleich mit dem Katholizismus bedacht waren. Von ersteren 
stammte die Arbeit, von letzteren das Geld. die diesen Sactr Mons am Mittelrhein 
entstehen ließen. 
Das Programm, in dessen Rahmen er errichtet wurde, ruht auf drei Pfeilern -
einem ultramontan-politischen, einem romantisch-kulturellen und einem spiri-
tuell-theologischen. Die Kirche, welche hier ab 1860 gebaut wurde, dokumentiert 
in den Heiligenfiguren des Chores und des Mittelschiffes die gesellschaftlich-
politische Option des Wallfahmprojektes - die vom Religiösen her geordnete 
Standesgesellschaft). Am Beginn des Chores stehen sich Petrus und Karl der Große 
als Verkörperungen der beiden gottgewollten Gewalten gegenüber- das Papsttum 
als geistliche, das Kaisertum als weltliche Herrschaft. Damit wird zum einen den 
revolutionären Tendenzen der Zeit die Stirn geboten, als auch die weltliche Macht 
an ihre Grenze erinnert. Staatliche Loyalität und romzentrierte innere Ausrichtung 
ergänzen einander. Priester und Diakon darunter weisen dem Klerus Platz und 
Aufgaben zu. Im Mittelschiff werden die einzelnen Stände der christlichen 
Laiengemeinschaft angesprochen: Mit der Schutzengel befohlenen Maria und dem 
Jesusknaben die Kinder, mit Aloysius und Rosa von Lima die Heranwachsenden, 
mit Nonna und Gregor von Nazianz die Eheleute, mit Vinzenz von Paul und 
Elisabeth von Thüringen die Armen und Waisen; dieses Programm wird unter der 
Empore durch lsidorund Zita rurdie Knechte und Mägde ergänzt. Die katholische 
Gemeinschaft, so läßt sich ablesen, sollte ständisch geordnet sein. Jede und jeder hat 
einen spezifischen Platz, der zugleich Orientierung gibt, wie Verhahensbeschrän-
kung auferlegt. Eine solchermaßen geordnete Welt sollte dem Chaos der Revolu-
tion trotzen und zugleich einen Rahmen für die Entfaltung der gottgewollten 
Identität bereithalten. Alle werden angesprochen und an ihre Pflichten erinnert. 
Kein Stand sollte bevorzugt werden. Denn alle stehen unter dem Heilsmysterium; 
so gibt es keine besondere Loge für hochgestellte Persönlichkeiten. 
Darin schlägt die romantische Perspektive zu Buche. Die Option für das Volk 
im romantischen Katholizismus wird auch darin deutlich, daß er sich an dessen 
ästhetischen Geschmack orientierte. Nicht die höfische Minderheit, nicht das 
städtische Bildungs- und Großbürgertum, sondern die einfachen Leute in den 
Vorstädten und auf dem Land sollen angesprochen werden. Daher erklärt sich der 
Vorrang der einfachen Bilder, die leicht verstiindliche Geschichten erzählen und 
sich nicht hinter Allegorien verbergen. Die Ausstattung der Arenberger Kirche ist 
im Nazarenerstil gehalten. Darin drückt sich mehr als Zeitgeschmack aus. Es 
) Vgl. hierzu den Wallfahruführer 1. Ct.AUSEN: Beschreibung der heiligen Orte zu 
Arenberg. Trier 1909. 
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handelt sich um eine pädagogische Notwendigkeit; denn Kirche und Anlagen 
solhen insgesamt zur religiösen Eniehung des Volkes dienen .• Also wie man 
Kindern beim Lesen durch Bilder behilflich ist. so die heilige Kirche ihren Kindern 
durch diese Bildnisse zur Erlernung der heilsamsten und beglückendsten Wahr-
heiten: für Unwissende, Unbelehne sind sie selbst die faßlichsten Schriften,'" Sie 
sollten das Volk instruieren durch eine Art Landschaftsbibel, eine Bibli .. Pauperum 
der beginnenden Industrialisierung. Die Geschichten, die sie er.tählcn, werden 
nicht vom Historischen bestimmt, das vor der kJärenden Vernunft Bestand h:l.I, 
sondern vom Symbolischen, das allgemeingühige Lebensprobleme und -situatio-
nen erfaRe'. Sie sprechen auf einer unmittelbar-imuitiven Ebene an. Hier äußert sich 
gewachsene Volkskunst, kein vom Hehren abgegriffener Kitsch'. Es gehl nichl um 
Originalität, sondern um Anschaulichkeit. Darum konnten auch ohne program-
matische Probleme industriell gefertigte Figuren verwendet werden; die Repro-
duktion hatte aus finanziellen Grunden Vorrang vor dem Original. Das in den 
Anlagen und der Kirche ausgestelhe Kunsthandwerk repräsentiert einen Volksge-
schmack. Es sprach das Lebensgefühl einer breiten Schicht an und war auch auf sie 
ausgerichtet. 
Deutlich wird das an der Nachbesserung, die in den Anlagen mit der Werkslatt 
des heiligen Joseph im sogenannten Haus Nazarcth vorgenommen wurde. Die 
Industrialisierung erfaßtc in der Kobtenzer Gegend auch eine große Zahl von 
Katholiken. Der Zimmermann Joseph war als Idcntifikationsfigur wie geschaffen, 
um die Würde der Arbeit in der Heilsgeschichte begreiflich zu machen. Der 
rasanten Entwurzelung glaubte Kraus mit dem Bild des Arbeiters in der 
bezeichnenderweise anheimelnd gestaheten Werkstatt begegnen zu können'. Hier 
zeigt sich der spätromantische Traum von der Harmonie zwischen industrieller 
Produktion und hergebrachter Volkskulrur. 
, B. KRAUS: Beschreibung der heiligen Orte 2.U Arenberg. Koblenz 1'1894, 13. 
7 Darin sind die Arenberger Anlagen ein treuer Spiegel von Kirche und Frömmig-
keit ihrer Zeil. Vgl. Th. NIPPERDEY: Religion im Umbruch. Deutsehland 1870-1918. 
München 1988, 18: .. Wie nh die Frömmigkeit des Volkes aus, die die so 
[: ultramontan] organisierte Kirche priigte? Zuerst: Kult und Rirus n.nsieren vor der 
Rede; Lebensorientierung und Lebenshah. die die Kirche gewihrt, Sind vor allem 
symbolisch. in den Formen und Beschwörungen des Ritus priseni. Du Überlieferte 
dauert, ja intensiviert sich: die täglichen Messen, die Andachten, das Rosenkranz-
Beten. die Prozessionen, die Feste." 
• Die Frage nach Kunsloder Kitsch, die N. GLADEL (Was halten Sie von Arenberg? 
Kunst oder Kitsch? Koblenz 1952) stellI, gehl daher in die Irre. Gladel meinte sie im 
Sinne der Anlagen siellen zu müssen. um auf gelebten Glauben verweisen zu können. 
Aber damit unterzieht er das ganze Philnomen einer bildungsbürgerlichen Beurteilun~. 
Die Anl:llgen in Arenberg stehen im Rahmen der Eltistenz der sog. kleinen Leute; sIe 
werden aus dem Volk geboren und nicht von der gebildeten Schicht her ins Werk 
gesetzt. Ohne die Volksperspektive fallen sie unentrinnbar unter das bildungsbürger-
liche Verdikt des Kitsehes. In einem solchen Rahmen kann ihr religiöser Charakter erst 
gar nicht angesprochen werden . 
• Vgl. die Abbildung im Anhang von BUSCH (Anm. 4). 
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Ocr gcscllschahspolitische und der kulturelle Pfeiler allein machen aus den 
Arenbcrger Anjagen ciD Denkm.al der Volkskultur des letzten Jahrhunderts. Sie 
sind <luch die pfeiler der Unterstütz.ung für Erhaltung und Renovierung der 
Anlagen durch die Denkmalämter der Stadt Koblcnz und des Landes Rheinland-
Pfalz.. Aber die Arenbergcr Anlagen verweisen nicht allein auf eine ei nmal 
existierende Kultur. sondern :mf eine bestimmte Art von gelebter Religiosität. 
ßeides läßt sich nicht trcnnen, aber bedarf doch unterschiedlicher Betrachtungs-
weise. Als Denkmal sind die Anlagen erhaltenswen. was auch die Arbeit von Silvia 
Busch hervorhebt und belegt; als Zeichen gelebter Religiosität sind die Anlagen 
jedoch zugleich Ermahnung. Sie fragen nach dem Ansatz, Religion heute lebendig 
werden zu lassen. 
Bei Kraus waren die gesellschaftspolitische und kulturelle Ausrichtung der 
Anlagen integriert in eine spirituelle und kirchliche Option: der Verehrung des 
Leidens Christi inder Volksfrömmigkeit. In aller Deutlichkeitsagt Kraus das inder 
ersten Phase des Baus der Anlagen: .Insbesondere aber wurde dieser Garten 
Gethsemani Qoh 18, 1; Matth. 26, 36) angelegt, um Trauernden und Leidtragenden 
überhaupt eine Zufluchtstätte zu eröffnen, daselbst nach dem erhabenen Vorbilde 
des Erlösers Trost und Hülfe von Gott zu erflehen."IO Dieser dritte Pfeiler ist der 
ausgefalt etSte und ausgereifteste der Existenz der Arenberger Kirche und Anlagen. 
Er beherrscht bis heute unübersehbar den Chor der Kirche in Gestalt eines 
lebensgroßen Kalvarienbergs, verband früher die beiden Orte Immendorf und 
Arenberg durch einen sorgfältig ausgeführten Kreuzweg und dominien die jüngst 
restaurierten Kapellen der Parkanlage, in denen Leidensstationen Mariens undJesu 
handgreiflich werden. KunsthiStorisch gesehen steht Arenberg damit in der 
Tradition der Kalvarienberge und Sacri Monti ll , Die genaueren theologisch-
spirituellen Wurzeln liegen in der Romantik, wofür vor allem Clemens Brentanos 
Bearbeitung der Visionen der Anna Katharina Emmerick .. Das hirtere Leiden 
unseres Herrn Jesu Christi" einen Belegabgibt12• Es handelt sich nicht mehr um den 
Memento-Mari-Ansatz des Barock, der vor allem die tragischen Merkmale im 
Leben der Großen und Mächtigen thematisieren konnte. Es geht vielmehr um eine 
Möglichkeit der Identifizierung des Volkes mit dem Eckdaturn des Lehens Jesu. 
Der Ötberg .. wurde ferner angelegt, um die Liebe Jesu Christi in dessen Leiden und 
Sterben der Gemeinde unvergeßlich zu machen und ihr Gelegenheit zu geben, 
durch Betrachtungderselben Tron und MUlh bei eigenem Leiden hier zu schöpfen, 
IQ J. B. KRAUS: Der Ölberg, der Kreuzweg und die Erlöserkapelle zu Arenberg bei 
Ehrenbreitstein. Coblenz 1857. 
11 Vgl. BUSCH, 68-74. 
11 Aschaffenburg 1989. Das Buch hat eine ungeheure Verbreitung gefunden und 
gehört zu den religiösen Schriften mit der größt~n Auflage im .. 19. Jahrhundert; vgJ. 
H.-G. WERNER (Hg.): C lemens Brentano. GedIchte und Erzahlungen. Darmstadt 
1986,57. Zu dem spannenden und kreativen Verhältnis des sich bekehrenden Dichters 
und der dahin siechenden Nonne vgl. E. KUNGER: Das Interesse Brentanos an Anna 
Katharina Emmerick. Dichtung und Religion. In: C. ENGI.ING/H. FESTRING/H. 
FI.OTI1KÖTI"ER (Hg.): Anna Katharina Emmerick, die Mystikerin des Münsterlandes. 
Dü!men 1991, 123-139. 
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zur Nachahmung des Herrn in Geduld und Ergebung bei Kreuz und Leiden 
:lnzumahnen."u Die Erläsungwird in Arenberg vom LeidJesu her veranschaulicht, 
das in Stellvertretung des in Befreiungskriegen und Pauperismus erfahrenen 
Leidens aller verstanden wird. 
In der Leidensthematik inkorporiert sich eine an der Subjektivität des Volkes 
ausgerichtete Spiritualität. Im Vordergrund dieser Frömmigkeit steht nicht die 
Glorie der Taten Jesu, nicht die rituelle Festlichkeit der Meßfcier. sondern das 
ßittgebct. Das Leiden Jcsu und Mariens war die Plattform, die eigenen Leidens-
erfahnmgen zum Thema der Frömmigkeit zu mlochen. In der Bitte um Erlösung 
konnten die Beterinnen und Beter einen doppelt durchlittcnen Abstand zum 
eigenen Lcid~n g~winn~n und ~s so in ihr L~ben einordnen H • Die Betonung des 
Leidens in den Arenbcrger Anlagen kann nur bei vordergründiger Betrachtung als 
Steigerung der Duldermentalität angesehen werden; in ihrer theologischen Wurzel 
ist sie der k:uholisch-romantisch transformierte Ausgang des Volkes aus der 
Unmündigkeit; denn es fand sich im L~iden Jesu wieder und entdeckle den 
religiösen Wen der eigenen Existenz.". Die Lcidensdarstellung Christi ist die 
Antwort auf die Aufklärung im ultramontanen Volksk.arholizismus. Sie repräsen-
tiert die subjektive leidenserfahrung derer, welche in J esu Kreuz die eigene 
Existenz wiederfinden, und ihre Hoffnung, geradc darin eine Befreiung zu 
finden. 
Es verwunden nicht, daß das Leiden Jesu das theologische Lcbensthema des 
Pfarrers Kraus war"; es steht als geistliches Programm parallel zum pastoralcn der 
Wallfahrt. Es prägt aueh die Inschrift auf seincm Grab: "Gib ein Almosen des 
GebclS dem darum bittenden Pfr. J. B. Kraus ... '" Bittc um das Almosen der 
Erlösung angesichtS des leidens Je5u markiert dic mystische Option dieser 
Il KRAUS 17 f. 
,. Vgl. KRAUS: Die Liebt: im uiden. Ein vollständiges Gebet- und Bctrachtungs-
buch für Leidende und Verehrer der Leiden. Limburg 1874, 7: "Bezeichne dich damit 
(=dem Kreuzuichen] zur Kundthuungdeiner Bereitwilligkeit, als Gekreuzigurdeine 
Berufspmchten zu erfüllen. alle Mühen und Beschwerden. Leiden und Entbt:hrung~n 
in Liebe zum Gekreuzigten zu ertragen, und heilige so dem Herrn deine Werke und 
dein Leben in Liebe." 
's Durchlinenes L~iden adelt; es hat rur KRAUS königmachende Bedeutung: .. Als 
König wurde Jesus in seiner Leidensgestalt vom Pilatus dem Volke vorgestellt; als 
König~ wird Gon uns erkennen, wenn wir auch im Leiden seinem göttlichen Sohne 
gleichförmig erscheinen; und wer 50 hier mit ihm leidet. wird jenseits in Sdigkeit mit 
ihm herrschen" (KRAUS. 57 f). - Die romantischen Eigenschaften der Theologie von 
KRAUS finden sich z. B. in den vier Tempeln Gones. die er in der Welt postuliert: dem 
der Natur, des flauses. des Leibes, der Kirche (~bd. 60-76). 
.. Das belegt vor allem di~ bereits erwähnte Schrift von 1874 .. Die Liebe im L~iden". 
Aber auch andere Bctrachtungsbüchlein von ihm wie .. Der heilige Kreuzweg Jesu 
Christi in 12 verschiedenen Andachten", "Die Klag~ im Leiden. Ein Buch zur 
Belehrung und des Trostes für Leidende", "Der Trost im Leiden. Ein Erbauungsbuch 
für Leidende·. 
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katholischen Volksfrömmigkeit; in ihr fand der Katholizismus seme lebens· 
geschichtliche Kraft. 
2. Ocr G:trten Gethscmani um die Ecke-der Stolz des Ortes und ein Trost für alle 
Leidenden. Evangelisicrung in einem Bauern- und Bcrgubeitcrdorf 
Arenberg war bis zum Zweiten Weltkrieg ein Bauerndorf, in dessen Gemarkung 
zugleich nach Silber und anderen Erzen gegraben wurde. Kultivierung des Bodens 
und Suche nach den Schätun der Erde prigen Memalitit und Lebensgewohnheiten 
des Dorfes. Sie werden in die Anlagen dcs}ohann BaptiSt Kraus aufgenommen und 
religiös verarbeitet. Darin gelang eine Evangelisierung vor Ort, welche das 
Rückgr.u der Wallfahrt nach Arenberg bildete. 
Die Anlagen und die Kirche sah Kraus selbst in der Perspektive von 
Kultivierungsertrag und -anspruch: .Es war bis d:lhin dieser nun so freundliche 
Garten ein öder und abschreckender Ort, welcher deshalb hierzu gewählt wurde, 
um zu deuten, daß auch aus einem öden, sündhaften Herzen ein Paradies gemacht 
werden könne."1 7 Dieser Garten beherbergt eine religiöse Landschaft; er war von 
der Religion geformt und bebaut. Die Fruchte, diees in ihm zu ernten galt, reiften in 
den Besuchern; die Bilder sollten Glauben wecken und stärken, die Kapellen 
Mitgefühl erzeugen und ansprechen, die Kirche Umkehr stiften und katholische 
Identität erhahen. Der Ertrag war religiöser Natur. 
Mit dem zunehmenden Erfolg der Wallfahrt entwickelte sich auch eine darauf 
:lbgestclhe dörfliche Wirtschaft, welche Früchte materieller Art ernten konnte. In 
einem viel benutzten Führer heißt es darum auch zur Unterrichtung der Besucher: 
.Verboten ist den Führern das Fordern von Trinkgeldern, Abkürzen des Weges 
ohne Wissen und Willen der Fremden und Werben für ein bestimmtes Wirts-
haus."]1 
Dieses Phänomen läßt sich in jedem W:lllfahrtsort beobachten. Aber es 
entscheidet nicht über Gelingen oder Mißlingen des Unternehmens, sondern gibt 
einen Hinweis für sein größtes Problem: Entscheidend für eine Wallfahrt ist 
nämlich die Identifizierung der Bewohnerinnen und Bewohner vor Ort mit diesem 
Projekt. Ohne ihre Bereitschaft, Fremde aufzu nehmen und sie als gleichum 
natürlichen Bestandteil des Dorfs zu akzeptieren, überlebt keine Wallfahrt sehr 
lange. In Arenberggclangdies über mehrere Generationen hinweg. Darin zeigt sich 
ein großes religiöses Potential. 
Die romantische Ausrichtung der Anlagen machte die Volksverbundenheit 
authentisch. Im religiösen Landschaftsg:lrten fanden die Bauern des Ortes ihren 
Kultivierungsalltag ins Religiösegewendel wieder. Mit der extensiven Verwendung 
von Kristallen, farbigen Erzen, Hochofenschlacke aus Industrieproduktion zur 
Ausschmückung von Kirche und Kapellen wurde die Arbeiterschaft des Dorfes 
:Ingesprochen. Beider Lebenskultur gab die Frömmigkeit der Leiden und Mühen 
einen kollektiven Ausdruck. Niem:lnd mußte sich aus dem Projekt ausgesch lossen 
11 KRAUS 7 (Anm. 10). 
11 CLAUSEN I (Anm. 5). 
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fühlen; die je eigene Lebensform war repräsentiert. Zugleich wurden die Oruan-
sässigen von der Wallfahrtsidee herausgefordert und in neue Wehen eingeführt. Ihr 
Pfarrer schickte viele von ihnen in die nähere rheinische und weitere europäische 
Umgebung, um Geld und Mineralien für die Bauten zu ummeInI'. Nur mit Hilfe 
dieser - gemäß der ordnungspolirjschen Option natürlich zuvor von den 
zuständigen kirchlichen und staatlichen Stellen genehmigten - Kollekten konnte 
Krausseine ehrgeizigen Pläne verwirklichen. Die guten Kontakte zu den Kurgästen 
von Bad Erns boten Chance und Herausforderung, die Grenzen auch in 
konfessioneller Hinsicht zu überschreiten. Diese Erfahrungen in und mit der 
Fremde erleichterten für die Durchführung d~r Wallfahrt den Zugang zu d~n 
Fremd~n und di~ Bereitschaft des Dorfes zur Gastfreundschaft. 
Ursprünglich programmatisch in Szene gesetzt, wurde die ultramontan· 
romantische Perspektive im Laufe der Zeit zum fraglosen Rahmen der Religiositiü 
des Unternehmens. Die Wallfahrt evangelisierte die Ortsbewohner durch die 
Evangelisierung, der sie sich verschrieben. Die Energie, welche andernorts in das 
k.1[holisch~ V~reinswes~n floß, belcbte hier di~ rcligiös~ Dokumentation nach 
außen; d~nn mit Anlag~n und Kirche wiesen die Bewohner dieses kleinen Ortes 
unübersehbar auf ihre eig~ne Existenz hin. Weniger die V~rg~sellschaftung nach 
inn~n als vielmehr die Repräs~ntalion nach außen wurde zur religiösen Maxime des 
Ortes. 
Das oruans:issige Dominikanerinnenklost~r St~ht daher von Beginn an bis 
heute in einer b~merkensw~rten Distanz zu dem Projekr1O• Mit d~r Wallfahrt nahm 
in Arenb~rg das gemein~ Volk di~ religiöse Repräsentation in die Hand, welche 
andernorts Klerus und Orden vorb~halten war. Dies zeugt von der Lebendigkeit 
des Christentums, wenn es aus ein~r Option für das Volk her gestaltet wird. In 
dieser Dokumentation gelebter Religiosität gestaltete der Ort zugleich seine 
Heimat neu. Si~ wurde zu einem spezifischen Ort des Glaubens. 
Das Onsprinzip der heiligen Orte zu Ar~nberg ist das Erfolgsrezept der 
WallfahrtlI. Denn hIer entstand ~rwas,das an einem kleinen Ortauf alle Wunderder 
Erde v~rwies. Die heiligen Orte boten zugleich ein Panoptikum der natürlichen 
I' Vgl. BUSCH 16 f., 145,224 Fußnote 14. 
10 Vgl. die Festschrift des Klosters zum hundertjährigen Jubiläum, die keinen 
einzigen Hinweis auf die Wallfahrt enthält: Muuerhaus der Dominikanerinnen 
Arenberg über Kobl~nz (Hg.): Dominikanerinnen. Zeichen und Zeugnis in der Kirche 
1868-1968. Limburg 1968. Vgl. auch BUSCH, 20: .. Die ,öffentliche SchaunelJung an der 
belebtesten Verkehrsstraße DeutsChlands' - die Verbindung Rheinland-Frankfurt 
über den Westerwald führte an Arenberg vorbei - berührte den damaligen Rektor des 
von Kraus gegründeten Dominikanerinnenklosters in Arenberg besonders peinlich 
und bot ihm Grund genug zu ausgesucht kritischen Bemerkungen über das Projekt.-
Es handelt sich um die Krausbiographie des Pfr. Kinn von 1894. In diesdbe geistige 
Tradition ist auch die Schrift GLADEL.S - vgl. Anm. 8 - einzuordnen. 
21 Es kamen 1858 bis zu tausend Menschen an einem Tag, 1872 fünfhundert pro 
ProzeSlli ion. Das Unternehmen wurde so lukrativ, daß eine Zahnradbahn von 
Ehrenbreitstein nach Arenbcrg wirtSchaftlich lohnend erschien. Vgl. BUSCH 18 f. 
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und übernatürlichen Welt; sie machten sie vor Ort erfahrbar. Muscheln aus dem 
fernen Meer, Pflanzen aus anderen Erdteilen - bis hin zum Mammuthbaum aus 
Kalifornien - , Reliquien einer ganzen Schar von Heiligen, Geld von wildfremden 
Leuten - all das ging hier eine einzigartige Symbiose ein. Die heiligen Orte 
veronelen Religion. An ihnen konnte man Antonius am Weiher ~uschauen, 
predigte Franziskusden Tieren um die Ecke, verschliefen diejüngerdie ÄngsteJesu 
nebenan. Was heute an vielen anderen Orten die Lourdesgrotte repräsentiert, war 
hier auf die christliche Heilsgeschichte hin potenziert. Mariens Leiden und Christi 
humanes Antlitz waren buchstäblich greifbar. Das Jenseitige stellte sich vorOrtein, 
das Heilige war im Park berührbar. Der Ort als Lebensraum seiner Bewohner blieb 
davon nicht unberührt. Denn an ihrem Lebensraum offenbart sich etwas, das über 
den ultramontan-romantischen Rahmen hinaus religiöse Bedeutung behält - die 
Heiligkeit der Heimat. 
). Die Heimat als Wallfahruz.iel- der Kontrast von Humanität und Religion 
vor Ort. Von der Heiligkeit in der Postmoderne 
Die traditionelle Wallfahrt nach Arenberg war milieu gebunden. Solange der 
Katholizismus eine eigene Volksbewegung darstellte, existierte ein soziales 
Umfeld, das sie trug. Nach Ende des Zweiten Weltkriegs begann die Krise dieses 
Milieus, die endgültig in den 50er und 60er Jahren zum Ausbruch kamll. In Folge 
dessen kam in Arenherg die Wallfahrt in den 1970er Jahren zum Erliegen. Ihre drei 
ursprünglichen Pfeiler trugen nicht mehr; sie brachen weg. 
Der politisch-soziale der geordneten Ständegesellschaft war mit den National-
sozialisten endgültig diskreditiert und verschwunden. Den romantisch-kulturellen 
hatte die Industrialisierung des Kaiserreiches bereits entwurzelt; er taugte im 
anlaufenden Wirtschaftswunder nicht einmal mehr als nostalgische Reminiszenz. 
Der spirituelle der Passionsfrömmigkeit hielt während der Kriegsjahre, konnte aber 
die geistliche Leere nach den Grauen von Auschwitz und Stalingrad nicht füllen, 
weil die katholische Welt Deutschlands sich der Schuldfrage verweigerte. Die 
Fortschrittsgläubigen des WirtschaftSwunders sehnten sich zudem nach anderen 
mystischen Mustern. In der Konsum- und Luxusgesellschaft von heute ist das 
öffentliche Gebet weitgehend der Suche nach Innerlichkeit in intimer Gemein-
schaft gewichen und die im Volkskatholizismus durchaus vorhandene Option für 
das Volk verlorengegangen. 
Ist damit die Religiosität, welche sich in den Arenberger Anlagen manifestiert, 
erloschen? Oder verweisen diese Bauten auf eine religiöse Existenz, die auch 
jenseits des Kraus'schen Programms greifen kann? Kann jetzt gar etwas zu tage 
treten, was zuvor im Dienst anderer pastoraler Ziele verstellt war? 
Das Wiederaufleben der Wallfahrt seit 1991 uigt an, daß in diesen Anlagen 
noch lebenskraft steckt. Die daraufhin prompt erfolgten, z. T. erheblichen 
Zerstörung dessen, was seit zehn Jahren von einem Förderkreis Arenberger 
Bürgerinnen und Bürger wiederaufgebaut wurde, belegt die Macht der Emotionen, 
II Vgl. BUSCH, 18. 
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die immer noch damit verknüpft sind. Das Wiederaufleben läßt sich nicht mit dem 
Hinweis auf eine abgewandelte Form des Rheintourismus zureichend erklären, 
weil mit der Wallfahrt derzeit keine wirtschaftlichen Vorteile, sondern nur 
ehrenamtliche Mühen verbunden sind. Die Zerstörung kann :lUch nicht ausrei-
chend mit der vielerorts beobachtbaren Zunahme mutwilliger Gewalt erklärt 
werden, weil die Beschädigungen sich gezielt auf die religiösen Aussagen der 
Skulpturen richteten. Im Neuanfang der Wallfahrt und im Streit um ihre 
Opportunität äußert sich vielmehr die Suche nach einem Ort von Humanität unter 
den heutigen Bedingungen. Diejenigen, welche den Neuanfang der Wallfahrt 
tragen, glauben an die Bedeutung von Religion in dieser Suche. Diejenigen, die ihn 
zu verh indern suchen, bestreiten das. Im Versuch eine Neubelebung tritt jedenfalls 
der religiöser Gehalt zu Tage, der in der Wallfahrt generell und in der zu den 
heiligen Orten von Arenbcrger speziell von jeher exiSliert hat. 
In ihrer alten Gestalt führte sie hin zu einem Ort, der mit Kirche und Anlagen 
nach außen hin auf seine Existenz und ihren Wert für andere hinweisen wollte. Der 
9ruch:uakter der Wallfahrt war 7.ugleich ihr Prinzip. Sie war eine religiöse 
Außerung, deren Spezifikum in der Identifizierung mit diesem Ort lag. Darin 
äußert sich eine religiöse Erfahrung - die Erfahrung der Heiligkeit von Heimat. In 
Arenberg wurde keine Besonderheit naturgegebener oder historischer Lage 
hervorgehoben, wie es bei anderen Orten des Miuelrheines in glücklicher Symbiose 
mit romantischer Literatur geschah, sondern dieser Ort manifestierte sich in seiner 
Wallfahrt als geschichtliches Ereignis. Was mit dem Ort bei der baulichen 
Bebilderung einer existierenden Religiosität geschah, begründete seine Existenz als 
WallfahrtSort. 
Die Beheimarung in diesem Ort wurde damit auf eine veränderte Grundlage 
gestellt, die sich in der Folgezeit auch bewähren mußte und es über gut hundert 
Jahre hinweg auch tat. Heimat ist schließlich kein nostalgisches Gefühl; sie kann 
nicht vorgeüuscht werden. Sie ist real vorhanden oder niemand läßt sich auf sie ein. 
Ob ein Ort das Zeug für Heimat hat, bemißt sich an der humanen Kraft, welche die 
Menschen vor Ort zu seiner GeSlaltung freisetzen. 
In Arenbcrg gelang eine Beheimatung auf der Basis von Rdigion. Das 
Kraus'sche Programm setzte im Dorf ungeahnte Energien frei und bündelte sie 
zugleich auf den Ort selbst hin. Die Ortsgebundenheit menschlicher Existenz 
wurde hier zu einem Prinzip ihres Seins. Der Geschehenscharakter von Heimat 
fundierte die Wallfahrt. Die Arenbcrger beherbergten ein Wallfahmziel und 
beheimateten damit ihre eigene Existenz. Religion steht immer in Kontrast zur 
Humanität-das eine bestimmt sich kreativ vom anderen her und wird vom jeweils 
anderen in seiner Eigenständigkeit gestärktu . Fürdie Verortung von Humanität, so 
zeigte sich in Arenberg, stellt Religion einen adäquaten Rahmen bereit; denn durch 
U Für den Begriff des Kontrastes und seiner Bedeutung für die Religion vgl. A. N. 
WHITEHEAD: Wie entsteht Religion? Frankfun 1985 (engl. OriginaJausga~ 1926) 
sowie II .• J. SANDER: Nalurund Schöprung-die Realitit im Prozeß. A. N. Whiteheads 
Philosophie als Paradigma einer Fundamentaltheologie kreativer Existenz., Frankfurt 
1991. 
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sie wird die Heimat als heiliger Ort erfahrhar. Wenn Kraus die Anlagen "heilige 
Orte zu Arenberg" nennt, dann bringt er dies prägnant zum Ausdruck. 
Heimat, so läßt sich meines Erachtcns hieran ablesen, erschöpft sich nicht in der 
Lokalität des Lebens, seiner räumlichen Umgebung. Heimat ist ein Ceschichts-
ereignis. Sie ist das Ereignis, in dem der Mensch seine Humanität vor On begründet 
und entdeckt. Daher hat sie es psychologisch mit der Kindheit, soziologisch mit der 
winschaftlichen Sicherung und anthropologisch mit den personalen Beziehungen 
zu tun. Heim:'\[ kann daher auch verloren gehen, Ursache von Sehnsucht sein und 
neu begründet werden. In Arenberg fehlt ein die Wallrahrt begründendes Wunder 
und eine sie absichernde heilende Skulpturl'; aber ihr Ortsprinzip macht es 
möglich, sie unter den Bedingungen der Pluralität heutigen Lebens wiederzuer-
richten; denn ihr religiöses Fundament ist nicht milieuabhängig, sondern gibt eine 
Antwort auf das Beheimarungsproblem menschlicher Existenz. Unter den Bedin -
gungen der sich stets weiter pluralisierenden Postmoderne ist aber gerade dieser 
Ortscharaktervon Humanität ein höchst aktuellesThemalS. GelÖSt wird es nicht im 
Hinweis auf die Faktizität eines Ortes; denn erst unter einer diesen Ortshezug zu 
einem Thema machenden Perspektive gerät die Notwendigkeit seiner Gestaltung in 
den Blick. Religion ist dafür in besonderer Weise geeignet. 
Das Wallfahrtsprogramm des Christentums erschöpft sich daher nicht in der 
ultramontan-romantischen Ausprägung, sondern birgt in sich die Chance einer 
kreativen Gestaltung humaner Existenz in der Ponmodemeä. Die christliche 
Botschaft weist den Menschen nicht auf eine unbedingte Verwunelung an einen 
konkreten On hin, sondern auf die Notwendigkeit, das Leben in humanen 
Beziehungen vor Ort zu beheimaten. Dort wo dies gelingt, wird sowohl die 
Heiligkeit des eigenen Lebens wie die des anderen erfahrbar. Dann wird Heimat 
zum heiligen Ort der eigenen Existenz. 
It Die Genese der Erlöserkapelle in den Arenberger Anlagen zeigt, daß sie eindeutig 
in den von Kraus bereits zuvor begonnene Anlagenbau und in das Interesse nach 
einer Wallfahrt eingeordnet ist. Die sich um sie rankende Legende war daher nie der 
Rahmen dieser Wallfahrt, sondern kann erst in ihrem Rahmen selbst entstehen. Vgl. 
BUSCH. 21. 
1S Daß das nicht nur für die Postmoderne gilt, sondern auch schon in der zu Ende 
gehenden Epoche ein Problem und Thema war, belegt das Werk von lleinrich Bäll. 
Vgl. S. GOSTRAU: Literatur als Theologieersatz: Heinrich Böll. Prankfurt 1990, 
41-65. 
2. Bei aller Problematik dieses Begriffs als Epochenbezeiehnung, belest die damit 
verbundene VOrslellung einer Pluralität, die mit sich in einem Widerstreit hegt, der von 
ihr selbst her nicht zu entscheiden ist, die grundlegende Veränderung zur Moderne; vgl. 
J.-F. LYOTARO: Der Widerstreit. München 1989. In der Modern~ besaß der 
ideologische Glaube an eine übergeordnete Größe, welche den Widerstreit entscheiden 
konnte und mußte. einen Sitz im Leben. Mit dem Kommunismus ist die letzte der 
leb~n~fernen Utopien untergegangen. Aber das Problem ist geblieben. auch für die 
ReligIOn. Den Ort der Humanität als ~in~ prinzipielle Größe ihrer Exist~nz zu 
~greifen, ist ein dem Wi~erstreitsproblem entsprech~nd~r religiöser Ausdruck. Auf 
seme Lebenskraft kann mIt der Arenberger Wallfahrt hingewiesen werden. 
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BESPRECHUNGEN 
JUNG, Matthiu: Das Denken des Seins und der Glaube an GOII. Zum Verhältnis von 
Philosophie und Theologie bei Manin l-leideggcr: Epistcmata - Wiirzburger wissen· 
schaftliehe Schriften, Reihe Philosophie. Bd. LXXXIII, Würzburg: Königshausen &. 
Neum;nn Im, 197 S., -48,- DM. 
Sowohl von katholischer wie auch von protestantischer Seite aus ist immer wieder versucht 
worden, die Fundanlentalomologie Manin I-Icidcggers für theologische Fragestellungen 
nur..zbar zu m~hcn. Erinnert sei nur an die Arbc-ilcn von Lotz und Siewenh auf k.uholiscilcr 
und Bultm.nn auf proteftantischerSeitC'.J. weist in der vorliegenden Untersuchung nach. daß 
cin solches Unternehmen .. mit außerordentlichen xhwierigkeiten behaftet ist~, ja das 
Denken Heid~gcrs zu einer philoso:r.hischcn Grundlegung einer (christlichen) Th~logie 
.völlig ungeeignet" ist: .Ge-genüber en zahlreichen Versuchen, Heidegger theologisch zu 
verwerten, ist daher Skepsis angebncht" (181). 
In einem mtM Teil zeichnet J. den "Weg zum eigenen Ansan;" nach(IJ-7J): Heidegger 
nimmt seinen Ausgangspunkt bei dem th~logischen Lehrer earl Bnig, also im Raum des 
katholisch-neuscholastisch geprägten Denken$. das er aber schon bald verläßt, indem er eine 
scharfe Unterscheidung von Philorophie und Th~logie "als Bedingung der Moglichkeit 
heider" postuliert, was einen .methodischen A-Theismus der Philosophie" zur Konsequenz 
hal (72). Eine wichtige Rolle für die Ausbildung des eigenen Ansatzes bildet dabei die 
phinomenologische Aneigung der urchristlichen Lebenserfahrung (42 ff.) rowie die damit 
einhergehende Auseinandersetzung mit Arinote1es einerseits (63 H.) und Luther andererseits 
(61 f.). Der zwel/e (7+-112) und drillt Tell (113-149) befragt sodann Sem I4nd Zttt JQwie 
den frühen Vortng PhiülomMologle und Thrologle von 1927 (emmals veröffemlicht 1%9) 
nach dem Verhältnis von Philorophie und Theologie. Es wird hier deutlich, daß I-Ieideggers 
Projekt einer Fundamenulomologie überhaupt nur möglich in .auf der Grundlage einer 
entschlossen durchgeführten Scheidung philosophischer und th~logischer Fragestellun-
gen", "die keine theologische I-Ieideggerreltption ungestr.aft überspringen darf" (127). 
PhilMOphie und Th~logie sind "abgründig verschi~en", .weil die Th~logie ~wu 
vorauS5~Zt, das mit dem menschlichen Sein nicht schon gegeben i5l: eine Offenbarung" (128). 
Das Denken ist für den Bereich des Glaubens völlig unzustandig, denn es gibt ltelne 
Oberg~nge zwischen philosophischer und gläubiger Existenzform; somit bleibt nur die 
.Möglichkeoit eoines Sprungeos" (132; vgl. 147). Die Spannung zwischen Philosophie und 
Theologie ist eine prinzipielle und daher unaufhebbare (148): .. Du Denken des SClns und der 
GWl4be an Gott nellen für lieidegger gewissermafkn Letztvollzüge dar, die in ihrer 
Radikalität nicht uberboten werden konnen~ ( 182). 
In einem VIerten und letzten Teil (150-180) zeigt J. am Beispiel Bultmanns, wie 
problematisch es in, Heidegger für die Theologie nutzbar zu mache.n, wird doch gerade hier 
sehr deutlich, daß du Verhältnis der Theologie 'l.U Heidegger nicht frei ist .von Mißver-
ständnissen und Fehleinschitzungen der philosophischen Intentionen des Denken- (74). 
Es stellt sich nach diesem eher ernüchternden Ergebnis unweigerlich die Frage, warum 
denn ausgerechnet das Denken Heidcggers eine so groSe Fasz.ination auf die Theologie 
unseres Jahrhunderts ausgeübt hat, scheint sie doch hierfur geradez.u ungeeignet zu sein. 
J. nenm hier zwei Gründe: Einmallutsich Heidegger .mit !roSer Intensität die theologische 
Grunde:innelJung zu eigen gemacht, für die die Traditions inie Paulus-Auguninus-luther-
Kierkegaard steht-, zum anderen .blieben im Denken Heidegge:rsauch nach seiner Loslösung 
von der Neuscholastik Problemstellungen virulent, die ihr traditionelles Heimatrecht eher in 
157 
der k~tholisch geprägten Philosophie haben: vor allem gilt dies natürlich für die Frage nach 
dem Sem des Seienden~ (18' f.). 
Gemezu paradox erscheint es auf diesem Hintergrund, daß demgegenüber ein Denker 
wie Karl jupen auf theologischer Seite f;ut nur auf Ablehnung uieß. obwohl in dessen Werk 
die Tn.nszendenz einen, ja vielleicht sogar den entscheidenden Platz einnimmt. D;as mag 
vielleicht daran liegen, daß es für die Theologie einfacher ist. sich an einen methodischen 
A-Theismus zu binden als ditli Positive von jupen' Kritik filr das eigene Gb.ubcns- und 
Offenbarungsversl.1ndnis fruchtbar zu mathen. W. Schüßlcr, Trier 
N ICOLA I DE CUSA Opera omnia. Vol. XVII: Sermones 11 (1443-1452). Fasciculus 2: 
Scrmont$ XL-XLVIII a R. Hauhst CI H. Schn:lrT edili. Hamburg: F. Meiner, 1991. 
Schon vor Vollendung des emen Bandes hat die Publikation des zweiten Bandes des 
Predigt edition begonnen. Nachdem 1983 der erste Fas:tikel erschienen ist, liegt jetzt 1991 der 
zweite Faszikel des zweiten Bandes vor; er wurdein Zusammenarbeit mit Rudolf Haubst vor 
allem von Ifermann Schnarr erarbeitet. Ein Blick in die drei dem Text beigegebenen Apparate 
läßt erahnen, welch ungeheure Arbeit in dieser Edition steckt. Der erste Apparat lüh die 
Varianten der verschiedenen Handschriften (est. Im zweiten Appar.J.t werden die direkten und 
indirekten Zitate verifizien und nicht selten auch die entfernteren Quellen des cusanischen 
Denkens aufgezeigt. Der dritte Apparat verweist auf Parallelen in anderen Werken des 
Cusanus. 
Der Euzikel umfaßt neun Predigten des Nikolaus von Kues (Sermo XL-XLVIII • 
S. 119-2 12 von vol. XV1I),die erin derZeit vom 11 . November 1444 bis zum 6. Januar 1445 
in Main7 gehalten hat. Offensichtlich hat das kirchenpolitische Wirken, der Versuch, die 
deutschen Fürsten wieder für den Papst zu gewinnen, Cuunus nicht von tiefschürfenden 
theologischen Reflexionen abgehahen. 
Die erste Predigt, die dem Patron des Mainzer Domes, dem heiligen Manm, gewidmet iu, 
will im enten Teil die Gebildeteren, die Kleriker, von der Betrachtung der Weh und von der 
menschlichen Selbsterfahrung her zu einem tieferen Verständnis der Dreieinheit Gottes 
führen. Für die im aktiven Leben Stehenden legt Cuunus im zweiten Teil im Anschluß an die 
Maninus-Vita des Sulpicitn Severus das Leben des Patrons aus, um dann im dritten Teil die 
Kontemplativen anzusprechen und sie zum Mitvollzug der spirituellen Schau des heiligen 
Mani~ zu er~un~ern. In. der zweiten Predig~ .Con~de filia· v?m 22. November .1444 
vergleIcht er emlCltend dIe Aufgabe des Predigers mIt der des Backers, um dann semem 
christologischen Ansatz entsprechend zu zeigen, wie der Mensch Christus in sich selbst findct 
und wie Christus die Vollendung des Menschen darstellt. Es folgen sieben Predigten zur 
Weihnachtszeit, die Prtdigt .Ecce' evangelizo· und sechs Predigten mit dem Thema .Dies 
sanctificatus·. Im Mittelpunkt steht die Lehre von der dreifachen Gebun des Logos. 
Hervon:uheben ist, daß Nikolaus von Kues hier im Unterschied zu seinen früheren 
Weihnachtspredigten nicht mit der ewigen Geburt des Logos beginnt, sondern mit denen 
geistlicher Gebun in der menschlichen Seele. Die Predigten, die alle christozentrisch 
ausgerichtet sind, gipfeln am Epiphaniefest in einer Betrachtung des Namens Jesu. Wie 
fruchtbar diese Mainzer Predigten auch für das heutige Denken und die heutige Frömmigkeit 
sind, hat unlängst W. Lentzen-Deis in seiner 1991 erschienenen Studie .Den Glauben Christi 
teilen. Theologie und Verkündigung bei Nikolaus von Kues- überzeugend nachgewiesen; in 
der als Anhang beigegebenen Dokumentation finden sich neben anderen die Predigten 
_Conflde filia" (feil I) (Strmo XLI) sowie fünf der anschließenden Weihnachtspredigten 
(Sermo XLII-XLVI) in einer lateini.sch-deutschen Ausgabe; es handelt sich dabei um 
erstmalige Übersetzungen ins Deutsche. 
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Ma.n bon nur hoffen, daß die Edition der b.teinischen Predigten selbst zügig vorangeht 
und daß Ülx-rsclwngen diese Schatze auch für einen weiteren Kreis erschließen. 
K. Rcinha.rdt, TrieT 
GRONDEL, Johannes (Hrsg.), Leben aus chriStlicher Verantwortung. Ein Grundkurs der 
Moral. 3 Bände. Diisseldorf: Pa.tmos Verlag 1991192, 192,240 und 2 .. 2 Seiten. kart. Bd. I, 
29,80 DM, Bd. 2 und 3 je )4,80 DM. 
Gut ein Jahnchnt nach Erscheinen des großen dreibändigen "Handbuchs der christlichen 
Ethik- in den Jahren 1978/82 wird nunmehr unter dem Titel "Leben aus christlicher 
Vermtwortung" ein weniger umfangreichC's. alx-r ähnlich konzipiertes Werk vorgtlegt. Auch 
in ihm kommen eine Viduhl von Autoren zu WOrt. Im (,nleo Band, der .. in etwa der 
Allgemeinen MOr;Uthcologie (oder Fundamenulmoral) ent5pricht~ (11, 11), sind es sieben 
Autoren, im zweiten und dritten jeweils drei7_ehn. insgesamt somit über dreißig. 
Inh:altlich geht es im erSten Band, wie oben schon angedeutet, um die grundlegenden 
ethischen Themen. Es begegnen Auss:agen zu den klassischen Stoffen wie Gewissen 
(Gründel), Freiheit (A. Keller), Normen O. Rief). Schuld und Versöhnung (A. Elsässer), :aber 
:auch Ausfiihrungen zum .. Menschen :als Subjekt ver;l,ntwonlichen H:andelns" (A. Auer) und 
zur Konzeption einer .. chrinlichen Ver:amwortungsethik" (R. Sp:aem:ann). B:and 2 bietet 
Beiträge insbesondere zu Fugen der Sozi:alethik, näherhin 7.1,1 drei Bereichen: Schöpfung, 
Winsch:aft und Arbeitsweh, Kultur und Gesellschaft. Im J. Band schließlich finden sich 
Auss:agen zu Fragen des Themas .. Lehen": so u. a. vor allem zum Lehen in P;I,rtnersch:aft, Ehe 
und Familie, :aber auch zum Schutz dcs Lebens :an seinem Beginn und Ende sowie in der 
Bedrohung der Kr.mkheil. 
Die einzelnen Beiträge wurden nicht eigens fiirdie Veröffentlichung geschrieben, sondern 
h:asieren auf Vorträgen, die im Rahmen einer dreisemestrigen Veranst:altungsreihe der 
Katholischen Akademie in Bayern im J:ahre 1990/91 gehalIen wurden. D:aß die drei Bände 
dennoch ein wenig über du Genus einer Vonr:agss:ammlung hin:ausgehen, liegt nicht zuletzt 
:an den kunen ,.weiterführenden Fr:agcslellungen", die häufig, leider nicht immer, im 
Anschluß:an die einzelnen Beiträge vom Henusgebcr formuliert worden sind. z. T. aufgrund 
der den Vorträgen jeweils n;l,chfolgenden Diskussion. Die Palette der Autoren ist breit 
gestreut und nicht auf den Kreis der F:achtheologen beschränkt. So erscheinen im dritten Band 
etwa auch - übrigens als die beiden einzigen Mitubciterlnlllm - R. Süssmuth und 1-1. R. 
Laurien. Von der Entstehungsgeschichte her ist verständlich, d:aß sich recht unterschiedlich 
ausgerichtete Beiträge finden. Wer einen größeren inneren Zus:ammenhang sucht, wird ihn 
darum eher vermissen. Wu der Leser findet, ist eine Fülle intere:ss:anter Einzelartikel und in 
ihnen mancherlei Anregung. lektüre und Studium der Beiträge werden untersfÜtZI durch ein 
jedem einzelnen Band beigegebenes Sach- und Personenregister. H. Weber, Trier 
WILS, Jean-Pierre - MIETJ-I, Dietmar (Hg.), Grund~rif(e der christlichen Ethik. 
Paderborn: Verlag Ferdinand Schöningh 1992, JOI Seiten, k;l,rt., 29,80 DM. 
DaJ Sammelwerk ist Fr:anz Bockle gewidmet, der In den scchziger Jahren ein Buch mit 
ähnlichem Titel veröffentlicht hatte. Im Unterschied zu diesem geht es in der neuen 
Publikation um Grundbegriffe im strengen Sinn des Wones. Ziel ist es. grundlegende ethische 
Kategorien durch den Aufweis mOglicher Neuorie.ntierungen, aber verbunden auch mit der 
Sichtung ihrer Geschichte in einem größeren Maß zu erläutern. DaJ Werk bcschr.lllkt sich auf 
16 Grundbegriffe, die von zehn Autoren behandelt werde.n. Umerden Grundbegriffen finden 
sich tnditionelle wie Tugend, Norm oder Gewissen. Aber es begegnen auch Formulierungen 
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wie .Die Begründung der normativen Mon.l- oder. Theologie und Ethik I Du unterschei-
dend Christliche·. 
Dir Abschnitte über die einzelnen Grundbegriffe Sichtn jeweils in sich. Verweise auf 
:andere Grundbegriffe. die behandelt werden, vermißt man cin wenig, ebenso eine Erklärung 
fürdie gew~hhc ReihenfolgcdcrGrundbcgriffc;die alphabetische ist es j«lenfalls nicht. Einen 
gewissen Ausgleich für du Fehlen von Querverweisen in den tinzdnen Anikdn selbst bietet 
allerdings ein mchrseitiges Sachwortregister. 
Auch der Leser, der nicht allcn Aussagen und Inlcrprcl,lIionen zu folgen vermag. wird aus 
der Flille der Informationen und inlcreuanten Details. die geboten werden, m;anchtrlei 
NUlun ziehen. Zu begrü~n sind insbesondere die hiufigen, auch im Druck hervorgeho-
benen wörtlichen Originab.il.ue, mit denen die Ausfiihrungen illustriert und belq;t werden. 
Abgerundet wird der Informationswert schließlich noch dadurch, daß sich zu jedem 
Stichwort eine ein bis zwei Stiten umfassende Liste mit der wichtigsten ncueren Liter.ltur 
findet. Sowohl Kenner der Materie wie solche, die sich erstmals informieren möchten, werden 
die im übrigen preiswerte Sammlung als hilfreich empfinden. H. Weber, Trier 
LACHNER, Gabriele: Die Kirchen und die Wiederheirat Geschiedener. Beitriige zur 
ökumenischen Theologie Band 21. Paderborn: Schöningh Verlag 1991. 28" S., kart., 
"8,-DM. 
Diese Münchener Doktor·Disserution (Ref.: Heinrich Döring, Thcodor Nikolaou), die von 
der Dr. Kurt-Hdlmich-Stiftung zur Förderung der ökumenischen Theologie mit dem ersten 
Preis ausgezeichnet wurde, gliedert sich haupwchlich in vier Kapitel. Im et51en Kapitel wird 
eine Obersicht geboten über die Positionen hinsichtlich Ehe, Scheidung und Wiederheirat bei 
den OrthodoJ(en (ohne die Altorientalen), bei den Katholiken (ohne die Unierten). bei den 
Lutheranern und Reformierten und bei den Anglikancrn. Im zweiten und umfangreidl$ten 
Kapitel werden einzelne theologische Aspekte des genannten Problemkreises in konfessions· 
vergleichender Damellung behandelt. Im dritten Kapitel werden durch Thesen und 
Propositionen ökumenische PC'f$pektiven aufgezeigt. Im vierten Kapitel werden die Stärken 
und Schwächen, die Chancen und Gefahren der untersuchten Einstellunlen noch einmal in 
das Bewußucin geruckt. In C'incm Anhang wird die Briefaktion erk;'n, die für diese 
Untersuchung durchgeführt wurde. 235 Kirchen der drei Wcltbiinde: LWB, RWB und 
Anglikanische KirchC'ngcmeinschaft wurden angeschriebC'n (nicht die Kirchen in der BRD). 
50 themenrelevantC' Antworten gingen ein. Sie wurden als Erg~nwng der theologisch. 
wissenschaftlichen Literatur heungClogen. 
In dem vorliegenden Exemplarsind die Seiten 225 bis 2"0 falsch eingeordnet. Die Kirchen, 
die berücksichtigt wurden. repräsentieren 80% der Weltchristenheit. Aus der Sicht der 
katholischen Konfcssionskunde hätte man sich bei der Darlegung und Eronerung der 
Ansichten der verschiedenen Konfessionen auch folgende Reihenfolge vorstellen können: 
Katholiken, OnhodoJ(e. Anglikane(, Lutheraner und Reformierte. Besondere Beachtung und 
weiterführende Diskussion verdienen die Ausführungen im dritten Kapitel. Sie betreffen das 
Verständnis der einschlägigen Stellen in den synoptischen Evangelien und im Ephescrbricf, 
dann die für die katholische und orthodoxe Auffassung wichtige altkirchliche Überlieferung 
und schließlich die theologischen und pastoralen Grundlinien für den Umgang mit der 
Wicderheirat Geschiedener. Das Studium der Bibel spielt im ökumenischen Dialog immer 
eine besondere Rolle. vf. rühmt das katholische Prin'l.ip der absoluten Unauflöslichkeit der 
Ehe und kritisiert 'l.Ugleich .diese 'l.unJichst Kleal erscheinende Position- (229) eingehend. Mit 
ihrer 'l.U Recht preisgekrönten Arbeit hat Frau Lachner sowohl der ökumenischen Theologie 
als auch der Pastoraltheologie eillen wertvollen Dienst geleistet. 1-1. Schützeichcl, Trier 
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der Kirche. Beitriigc zur theologischen Erkenntnislehre. Zum 60. Geburtm,g Wolfgang 
8einem. Freiburg: Herder Verlag 1993, 369 Seite:n, geb. 78,- DM. 
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QuaeStiones disputatac, Band 10. Preiburg: Verlag Herder 1993, 208 Seilen, r .-.perb.1lck, 
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hrosch., 18.80 Sfr. 
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CODA, Piero: Jesus von Nazareth, die Geschichte einer Entdeckung. Ein Buch aus du 
Reihe: Theologie und Gl:aubc. Munehen: Vubg Neue Sudt 1993, 232 Seiten. gehunden, 
29,80 DM, OS 233,-. 
EFFENBERGER, Arne, SEVERIN, I-Ians-Georg (Autoren): Sta:atliehe Museen zu Bulin 
(Hr.!;.): Das Museum für5pät;l,mike und Byuntinische KunJl Berlin.Herrn Bundesprä-
sidenten Riehard von Weizsieker, dem Freunde der Berliner Museen und Ehrenbiirger 
von Berlin. M:r.inz: Verlag Philipp v. übern 1992, 268 Seiten, geb., 78,- DM. 
GRABNER- H .... IDER, Amon: Kritische Religionsphilosophie. Europäische und außereuro-
päische Kulturen. Köln: 5tytia Verlag 1993, 367 Seiten, geb., 59,- DM. 
K08USCI-I, Theo: Die Entdeckung der Person. Metaphysik der Freiheit und modernes 
Menschenbild. Frciburg: H erdcr Verlag 1993, 300 Seiten, Papcrb;l,ek, 48,- DM. 
MARTIKA1NEN, Eeva: Doctrin;l,. Studien zu Lurners Begriff der Lehre. Schriften der 
Luther-Agrieola-Gcscllschaft 26. Helsinki: luther-Agricola-Gesellschaft 1992, 102 Sei-
len, brosch., o. Pr. 
l-,'IENSEN, Bernh;l,rd SVD (H ng.): Die Zukunft der Menschheit als Gegenwaruaufgabc. 
Akademie Völker und Kulturen SI. August;n (Vonragsreihe 1990/1991). Nelletal 2: 
Steylet Verlag 1991, 107 Seiten, brosch., 24,- DM. 
MfNSEN, Bernhard SVD (Hng.): Recht auf Lebcn- Recht auf Töten. Ein Kuhurvergle;eh. 
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Kreuzweg zum Totengedenken 
Nikolaus Föhr / JosefStiren 
Mittragen 
Kreuzweg der Trauernden 
Totengedenken 
Mit Holzschnitten 
von Walter Habdank 
52 Seiten, gebunden, 
SFr. 20,40/ Os 155,- / DM 19,80 
ISBN 3-7902-0052-2 
PAUUNUS 
VERLAa 
In der Trauer muß das Kreuz der Angst und der Verlassenheit, 
des Kummers und des Leids getragen werden. 
"MITTRAGEN" ist eine neue An des Totengedenkens-"eben 
dem herkömmlichen Rosenkranz. Es ist aufgebaut als Kreuzweg 
mit sieben Stationen, der ältesten Form dieses Gebetes. 
Zugrunde liegt der Gedanke, daß die Trauernden ein Stück ihres 
Weges gemeinsam mit Jesus gehen. 
Bei den sieben Stationen des Kreuzwegs stehen die Beter mit Je-
sus in einer Schicksalsgemeinschaft. Die biblischen Texte haben 
in dieser Situation eine besondere Aussagekraft. Die eindrucks-
vollen Bilder von Walter Habdank führen den Betrachter in eine 
tiefe Beziehung zum leidenden und auferstandenen Christus. 
Paullnus-Verlag, Postfach 30 40, 5500 Trler 
Hans Hübner 
Biblische Theologie 
des Neuen 
Testaments 
Band 2: 
Die Theologie des PaulUJ 
und ihre neutCllt.uncntlimc 
Wirkungsgcschicluc. 
1993. 451 Seiten, geb. 
DM 89,-
ISBN 3-525-53587-2 
Paul-Gerhard K1umbies 
Die Rede von Gott 
bei Paulus in ihrem 
zeitgeschichtlichen 
Kontext 
(Fors<:hungen zur Religion und 
Liter:atur des Alten und Neuen 
TestamentS, Band 155). 1992. 
289 Seiten, Leinen DM 98,-
ISBN 3-525-53836-7 
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In diesem Ihnd konkretisien der Verfisscr sein Pro-
gramm einer Biblischen Theologie des Neuen Testa-
menu an der Theologie des Paulus und ihrer 
neutestamentlichen Wirkungsges<:hichtc. 
Er zeigt, wie zur Theologie des P:auhu konstitutiv die 
Ra.eption des Alten Tesr:amenu gehön:. Dabei versteht 
er die Darstellung der neutestamentlichen Theologie 
nicht nur als historische Rekonstruktion, sondern vor 
allem als Interpreution im Horizont des heutigen Versre-
hens von GOtt, Welt und Mensch. Desh~lb gilt der 
hermeneutischen Fr:agc besondere Aufmerksamkeit. 
Das WOrt TINDS ist das von Pllulus in seinen Briefen am 
häufigsten verwendete Substantiv. Alle theologischen 
Ausrlihtungen des ApoStels sind geprägt durch seine Auf-
fusung von GOII. 
Tron der zentralen Bedeutung des Themas rur die P:au-
lus-Exegese lag eine monographische Untersuchung des 
paulinischen GotlC5Verstindnisses bisher nicht vor. Die 
Srudie schließt hier eine Lücke. 
Vor dem Hintergrund jüdiKher Quellen der helleni-
stisch-römischen Zeit sowie frühchriStlicher überliefe-
rungen vor und neben P~ulus wird die besondere Eigen-
~rt der p~ulini$Chen Rede von Golt erhoben. 
Die Aufdne widmen sich den vielfalti~n Beziehungen 
zwi$Chen Christentum und Judentum in Antike und Mit-
leI~lter. Einen Schwerpunkt bilden Untersuchungen zur 
Auslegungsscschichte biblischer Tate; besonders geht es 
dabei um die Rcuption jUdischer Traditionen bei christli-
chen Autoren. Einen weiteren, mit dem Lebcnswerk des 
Jubilars ebenso eng verbundenen Schwerpunkt stellen 
Untersuchungen zur Geschichte und Literatur des helle-
nistischen Judentums du. Dabei werden die vielfliltigc:n 
Wirkungen des Judenmms in der Geschichte des Chri-
StentulnS deut lich. 
Vandenhoeck& Ruprecht 
Thema: Pastoraltheologie 
Es muß Einheyt sein 
Amtden elnl'l 1I1IChofi 
lIn die Alumnen telna Semi"" .. 
p' ""'" 
Ein Bischof verteidigt vor seinem Kle-
rus den Primat des PaPSICS, den Pflicht-
zölibat, das Breviergebet, die klerikale 
Kleidung sowie das Fasten- und Absti-
nenzgebot Er muß sich mit der Praxis 
konfessionsverscbiodeoer Eben unter 
veränderten Zeitvcrhältnissen auseinan-
derselZen. Er sieht sich mit der deut-
schen Sprache als der angeblich allein 
liturgiegeJeCbu:n konfrontiert Das aus-
gedehnte Bistum enOf'dM. weite Wld 
häufige Reisen. Zwischen den Ansprü· 
ehen des Staates und den Forderungen 
der K.ircbe gilt es klug abzuwägen. 
Einen Biscbofmit solchen Aufgaben 
verweisen wir ohne Zögern in die zwei-
te Hälfte des 20. Jahrhunderts. Tatsach-
Joseph von Hemmer 
Es muß Einheyt sein 
Anreden eines Bischors an die 
Alunmen seines Seminars 
Herausgegeben von Michael 
Embach. mit einer biographiscben 
Einleitung von Martin !'e=h 
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29.80 DM 
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lieb aber war der Bischof. um den es 
bier gebl, zweihundert J altre vor dem 
Zweiten Vatikanischen Konzil geboren. 
Auf vielfä1tige Art und Weise nahm er 
insbesondeJe an den Geschicken des 
Biscbömcben Priesterseminars Anteil. 
Daß ihm dabei vor aUem das innere 
Leben des Seminars Wld dessen Bedeu-
lung filr die Heranbildung des Klerus 
am Herzen tagen. davon zeugen die 
bier erstmals publizM:ttcß "Anreden", 
die den angehenden Klerikern das 
OOf.wendige pas«raltbcotogiscbe Rüst-
zeug für die tlglK:he Praxis mitgeben 
sollten - ein erfrischend zu lesendes. 
vielfach .. modern" anmutendes Doku-
menL 
Paulinus-Verlag, Postfach 3040, 5500 Trier 
Heinrich vm. 
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adversus Martinum Lutherum Von P ierre Fraenkel (H .. g.) 
Als ei ne der ersten Gegenschriften gegen Luthers ,.Vorspiel von der babylonischen 
Gefangenschaft der Kirche", das hier Schriu um Schritt beantwortet wird, 
erschien im Sommer 1521 das Buch des Königs von England. Berühmt wurde es 
durch die feierliche Überreichung an Papst Leo X. und die darauf -erfolgte 
Ernennung der englischen Herrscher zu .. Verteidigern des Glaubens", Theologisch 
zeich net sich die SchriO durch ihre weitgehende Orientierung an Thomas von 
Aquin und seiner Schule aus. Sie gehört auch jener ersten Epoche an, in der noch 
Verbot und Verbrennung von Luthers Schriften (die der König ebenfalls unter· 
nahm) den Vortritt vor der e igentl ichen theologischen Auseinandersetzung hatten. 
Bis ins vorige Jahrhundert noch zu Kontroverszwecken benutzt, ist das Buch bis 
in unser Jahrhundert nachged ruckt worden. Hier wird es in einer kritischen 
Ausgabe vorgelegt. Herausgegeben und eingeleitet von Pierre FRA ENKEL. 256 
Seiten, 28 Abbildungen, Efalin-Einband, 128,- DM, ISBN 3-402-03457-3. 
Corpus Catholicorum . 
Werke katholischer Schriftsteller im Zei talter der Glaubensspaltung, Band 43 
Die Täuferherrschaft 
von Münster Von Ralf Klötzer 
Von Münster sollte die Erneuerung der Welt ausgehen - das war die Hoffnung in 
der belagerten Stadt während der Täuferherrschaft (1534135). Immer wieder hat 
die Forschung die Dynamik des revolutionären Täuferturns in den apokalypti-
schen Vorstellungen begründet gesehen. Zu einem anderen Ergebnis kommt der 
Autor dieser Untersuchung, indem er den spannenden reformatorischen Prozeß 
noch einmal nachzeichnet. Es ging der Bewegung in Münster um die Schaffung 
einer religiösen Gemeinde, die mit der poli tischen Gemeinde identisch isl. 
Gesellschaftliche Grundordnung sollte die Glaubenstaufe sein . Mit der Wendung 
zum Täufertum zog Münster allerdings eine militärische Bedrohung durch die 
Reichsaulorilälen auf sich. Um auch angesichts der wachsenden Gefahr den 
reformatorischen Prozeß fonsetzen zu können, begann die Bewegung, ihr Gesell-
schaftsideal in einen apokalyptischen Bezugsrahmen zu stellen. Somit kommt in 
der Hoffnung auf Welterneuerung der Wille zur Selbst behauptung einer städti-
schen Reformation zum Ausdruck. 236 Seiten , karl. 78,- DM. ISBN 3-402-
03779-3. 
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Verlag Aschendorff Münster. Bezug durch jede Buchhandlung. 
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Ramon Lull 
und die Erkenntnislehre 
Thomas Le Myesiers Von Theodor Pindl-Büchel 
Thomas Le Myesier (t 1336) haI als Schüler des Ramon Lull ( 1232-1316) dessen 
Werk in zwei Anthologien. dem Electoriurn magnum und dem Breviculum ex 
Artibus Raimundi. zusammengefaßt und beide Werke mit Einleitungen versehen, 
in denen der Erkenntnistheorie Lulls klare begrimiche Konturen verliehen wer-
den, mit Blick auf die zeitgenössische Scholastik. Die hier vorgelegte Unter-
suchung, eine Freiburger Dissertation, zeigt nicht nUT den außergewöhnlichen 
Stellenwert der Erkenntnislehre Le Mytsiers innerhalb der Geschichte des LuUis-
mus, sondern sucht darüber hinaus einen neuen Zugang zum Lunischen Denken 
innerhalb des wissenschafistheoretischen Kontextes der Zeit um 1300 zu eröffnen, 
in welchem es seinen geistesgeschichtlichen Ort hat. 146 Seiten, kart. 36,- DM, 
ISBN 3-402'()393~3. 
Die "Conferentiae" des Robert Holcot 
und die akademischen Auseinander-
setzungen an der Universität Oxford Von Fritz Hoffmann 
Die Arbeit bietet im ersten Teil eine Einflihrung in die Diskussionen an der 
Universität Oxford in dem Jahrzehnt nach Wilhelm von Ockham, besonders in 
den Jahren 1330- 1332. Die Hauptakteure sind Robert Holcot und Crathorn, aber 
auch Waller Chanon. Die Themen verteilen sich auf zwei Sachgebiete. In der 
Erkenntnistheorie geht es um die Bedeutung des Satzes (Aussagenlogik) und die 
Rolle der Species (Erkenntnisbild) beim Erkennen. In der Theologie wird der Akt 
des Glaubens und die Gewissensverpflichtung (Frage des irrigen Gewissens) 
diskutiert. 
Die im zweiten Teil gebotene Edition der MConferentiae" Holcots belegt und 
veranschaulicht die Darlegungen in der .. Einführung". Die Arbeit an der kriti· 
schen Edition forderte vom Autor ein ständiges Eingehen auf die Quellen und 
fOrderte so ein vertieOes Verständnis des Textes, was der geschichtlichen Darstel· 
lung in der .. EinfUhrung" zugute kam. 
Das Werk ist eine wertvolle Bereicherung der Erforschung der Spätscholastik _ 
wie auch schon die von Fritz Hoffmann 1988 vorgelegte kritische Edition der 
Quästionen zum ersten Sentenzenbuch Crathoms (Band 29 dieser Reihe). 148 
Seiten, kart . 78,- DM . ISBN 3·402..()3931.1. 
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WERNER SCHÜSSLER 
Protestantisches Prinzip versus 
natürliche Theologie? 
Zu Palll Tillichs Problemen mit einer natürlichen Theologie 
Wohl kaum ein zweiter protestantischer Theologe unseres Jahrhunderts 
hat der Philosophie einen solchen Stellenwert in seinem Denken einge-
räumt wie Paul Tillich. Das unterscheidet seine Theologie wesentlich von 
derjenigen Kar! Barths, wird doch so erst eine "Kulturtheologie" ermög-
licht - im Gegensatz zu einer "Bibeltheologie"l. Dieses philosophische 
Element seines Denkens ist es denn auch, was ihn katholischem Denken so 
sympathisch, ja in manchen Aspekten sogar verwandt erscheinen läßt. Und 
nicht zuletzt aus diesem Grunde hat Tillich sich von seinen katholischen 
Freunden selbst oft besser verstanden gefühlt als von seinen protestan-
tischen. 
Doch ist Tillichs Verhältnis zur Philosophie nicht so unproblematisch, 
wie es auf den ersten Blick scheinen mag. Ulrich Browarzik, selbst 
protestantischer Theologe, zeigt hier ein richtiges Gepür, wenn er meint, 
daß Tillichs Lösungsversuche zum Verhältnis von Philosophie und 
Theologie wohl "die protestantische Atmosphäre", nicht aber das Anlie-
gen eines Theologen treffen, der einen philosophischen Weg zu Gott 
sucht2• Es kommt freilich noch die Schwierigkeit hinzu, daß allzu oft der 
Unterschied zwischen einer "philosophischen" und einer ",natürlichen 
Theologie" und die hieraus resultierenden Konfusionen nicht gesehen 
werden. 
Es ist strikt zu unterscheiden zwischen dem, was Tillichs bezüglich der 
hier anstehenden Frage über sich selbst sagt, und dem tatsächlichen, aus 
seinen Schriften zu eruierenden Befund. Sein bekanntes WOrt: "Gegen 
Pascal sage ich: der Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs und der Gott der 
Philosophen ist der gleiche GOtt"], ist zwar wegweisend, läßt aber nur allzu 
I Vgl. dazu meinen Beitrag: Paul Tillich CI Karl Barth. Leurs premicfscchangesdans 
les annces 20, in: Laval thcologique ct philosophique 44 (1988) 145-154. 
1 U. BR,OWARZ1K, Zur Verständigung über die Bedeutung der Gottesbeweise inder 
dogmatischen Theologie, in: Neue ZeitSchrift für systematische Theologie und 
Religionsphilosophie 12 (1979) 347-362, 348. 
l G V 184. - Die Werke raul Tillichs werden wie folgt zitien: Gesammelte Werke, 
hg. R. Al..ßRECHT, 14 Bde., Smttgan 1959 H. = G; Ergänzungs- und Nachlaßbiinde zu 
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leicht eine natürliche Theologie vermuten, die man bei Tillich nur 
schwerlich finden wird. 
Tillich stand ja bekanntlich nicht nur "gedanklich" .. auf der Grenze von 
Theologie und Philosophie"'·, sondern auch "beruflich"; Doktorat in 
Philosophie, Habilitation in Theologie, Professor für Theologie in Mar-
burg, für Philosophie in Frankfurt, schließlich für Philosophische Theo-
logie in New York. um nur einige Hauptsr3tioncn zu nennen. Selbst sagt er 
hierzu: "Ein ständiger Wechsel von Fakultäten und doch kein Wechsel der 
Sache: als Theologe versuchte ich Philosoph zu bleiben und als Philosoph 
Theologe."5 Dieses Diktum muß wohl so gelesen werden: "Kein Philosoph 
kann sich von seinem religiösen Hintergrund befreien, und kein Theologe 
kann der philosophischen Begriffe entraten. "'6 Das aber bedeutet: Im 
Grunde genommen hat bei Tillich nic cin wirklicher Wechsel zwischen 
Theologie und Philosophie stattgefunden. ,.,Ich bin mir eines solchen 
Wechsels", so bekennt er !935 in einem Brief an Eugen Rosenstock-
Huessy. "so wenig bewußt, wie es Thomas gewesen sein mag, als er nach 
den Aristoteles-Kommentaren und der Summa contra gentiles die Summa 
theologica schrieb. Und auch die Tatsache des mehrfachen, mindestens 
dreifachen Fakultätswechsels beweist keinen realen Wechsel."1 Und Tillich 
hat sich in Frankfurt -wie er selbst sagt - .. als protestantischerTheologe in 
philosophischem Material" gefühlt und dem in jeder Diskussion auch 
deutlich Ausdruck gegeben.8 
Der vorliegende Beitrag will zeigen, daß Tillich zwar eine .. philoso-
phisehe", nicht aber eine ",natürliche Theologie" vertritt, daß seine 
Lösungen bzgl. des Verhältnisses von Philosophie und Theologie bzw. von 
Vernunft und Glaube wohl eher "Schein"-Lösungen als wirklichen 
Lösungen gleichkommen und daß hinter alledem - zumeist unausgespro-
chen - woh l letztlich das protestantische Erbe steht. 
den gesammelten Werken von Pau! Tillich, 6 Bde.,Stuttgart 1971 ff. o= E;Systematische 
Theologie, 3 Bde.,Srungart 1955 H. ;;: 5; jeweils mit Band- und Seitenangabe. 
4 Vgl. den so betitelten Abschnitt in seiner Autobiographie Auf der Grenze: 
G XII 31-37. 
, G XII 37. 
6 G XIII 487 f. 
1 E VI 275. - Das wird auch durch einen bisher unveröffentlichten Brief Tillichs an 
Erich Seeberg vom 6.12.1928 bestätigt. wo er bekenm, daß sein .. Daimonion-
unbedingt für die Theologie stehe (Priv.-Archiv Joachim Müller, Berlin). 
I E VI 276. 
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I. PhiJosophische und natürliche Theologie 
Es ist innerhalb katholischen Denkcns nicht unüblich, philosophische 
Theologie mit natürlicher Theologie zu identifizieren', Wenn Tillich aber 
von philosophischer Theologie spricht, so meint er damit etwas ganz 
anderes, nämlich .. daß philosophische Begriffe für die Theologie absolut 
notwendig sind und diese niemals vermieden werden können" IO• In diesem 
Sinne basiert nach Tillich selbst ein .. anti philosophischer" Theologe 
letztlich auf einer Seinslehre, denn auch er fragt - das mag zuweilen 
versteckt sein - nach dem Scin oder Nichtsein, wenn er die Frage stellt: 
., Was bedeutet es, daß Gott ist?" oder., Warum ist überhaupt etwas und 
nicht vielmehr nichts?"'l1 
Ocr Lehrstuhl, den Tillich 1940, also sieben Jahre nach seiner 
Emigration in die Vereinigten Staaten am Union Theological Seminary in 
New York crhielt, war einc Professur für '"Philosophische Thcologie'"tz. 
Anläßlich dieser Berufung hielt Tillich den Vortrag Philosophy and 
Theologyu. Hier hcißt es: "Der ungewöhnliche Name für den LehrStuhl, 
den ich vcrtrete, ist ,philosophischc Theologie'. Für mich paßt diese 
Bezeichnung besser als jede andere, da die Grenzlinie zwischen Philoso-
phie und Theologie das Zcmrum meines Denkens und Arbeitens iSt."H Im 
weiteren Verlauf dieses Vortrages versucht Tillich, die Bezeichnung 
"philosophische Theologie" gegen cinen doppeltcn Angriff zu verteidigen: 
Denn einmal könnte man diese Bezeichnung als einen" Verrat an der 
Theologie" ablehnen - das von seiten eines theologischen Supranaturalis-
mus, und zum andercn könmen Philosophen eine philosophische Theo-
logie als "unreine Mischung zweier nicht miteinander in Einklang zu 
bringender Dcnkmethoden" ablehnen. Demgegenüber wcist der Aus-
druck "philosophische Theologic" nach Tillich auf eine Theologie hin, dic 
9 Vgl. z. B. Artikel.Theologie", in: Philosophisches Wörterbuch, hg. W. BRUG· 
GER, Freiburg i. Br. 1'1976, 401. 
10 G XIII 483. - Damit kommt zum Ausdruck, was Max SECKLER mit der 
.innertheologischen" oder .binnentheologischen" Bedeutung der Philosoph~~ für die 
Theologie zum Ausdruck bringen will (.Philosophia ancilla theologiae . Uber die 
Ursprünge und den Sinn einer anstößig gewordcnen Formel, in: Theologische 
Quartalschrift 171 (1991] 161-187, 181). 
11 Vgl. G XIII 483 f. 
Il Zu Anfang war Tillich am Umon nur als Gastprofessor titig. Die Vorlesungsver-
zeichnisse dieser Jahre weisen aus: 1933 .. Lecturer on Philosophy of Religion and 
Systematic Theology" und seit 1936 .LeclUrer on Philosophical Thcology"; erst 1937 
wurdc er .Associate Professor of Philosophical Theology" und 1940 schließlich 
.Professor of Philosophieal Thcology". 
Il G V 110-121. 
t. G V 110. 
J6J 
einen philosophischen Charakter hata . Neben dieser philosophischen 
Theologie gibt es aber immer auch noch eine andere, Tillich nennt sie hier 
.. kerygmatische" Theologie: "Es ist eine Theologie, die den Gehalt der 
christlichen Botschaft in einer geordneten und systematischen Weise 
wiederzugeben versucht, ohne Bezugnahme auf die Philosophie."I' Die 
philosophische Theologie versucht demgegenüber, "den Gehalt des 
kerygma in engem wechselseitigem Verhältnis zur Philosophie zu erk lä-
ren"17, Seide Arten von Theologie sind aufeinander angewiesen, denn 
.. niemals cxiS[iertc eine kerygmatische Theologie, die nicht philosophische 
Begriffe und Methoden verwendete. Und niemals cxisticnc eine philoso-
phische Theologie, sofern sie den Namen ,Theologie' verdiente, die nicht 
den Gehalt der Botschaft zu erk lären versuchte"l'. Philosophische Theo-
logie ist in diesem Sinne also gleichbedeutend mit Apologetik oder 
spekulativer Theologie. In einer philosophischen Theologie muß nach 
Tillich die Philosophie die Begriffe und Kategorien und die in ihnen 
liegenden Probleme liefern, auf die die Theologie die Antworten geben 
muß, die der Substanz der christlichen Botschaft enmammen1' . Eines 
dieser Probleme ist die Seinsfrage mit den dazugehörigen Kategorien; "s ie 
füh"- zu dem existentiellen Problem, das im Sein enthalten ist und auf das 
die Antwort Gon ist". Das heißt also, daß die Philosophie nur die Frage 
aufwerfen kann, die Antwort darauf kommt aus der Theologie. So sicht es 
denn auch ganz konkret in denjenigen Teilen der Systematischen Theologie 
aus, wo Ti llich die Gottesbeweisproblematik behandelt, der wir uns jetzt 
zuwenden wollen. 
I!. Natürliche Theologie im Sinne der Gonesbeweise 
Was hier sofort auffällt, ist, daß Tillich die natürliche Theologie auf die 
sogenannten Gottesbeweise reduziert. Dabei wird übersehen, daß z. B. in 
Max Schelers neuer Gestalt natürlicher Thcologie20 die Annahme einer 
natürlichen Goneserkenntnis nicht mit der Annahme rationaler Gottesbe-
weise zusammenfälll. Und auch schon Nikolaus von Kucs kannte einen 
philosophischen Weg zu Gon, den er in die Worte zusammenfaßte: Jede 
IS Ebd. 
16 GV llof. 
11 GV III. 
I1 Ebd. 
l' GV 120. 
!CI Vgl. M. SCHELER, Vom Ewigen im Menschen: Ges. Werke. Bd. 5, hg. Maria 
ScHELER. Bem 195-4. 
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Frage über GOtt setzt das Gefragte voraus. "21 Ebenso sind hier Plotin!2 und 
Meister Eckha rtll zu nennen. 
An den Gottesbeweisen kritisiert Tillich verschiedene Momente. Seine 
grundsätzliche Kritik setzt er bei dem Begriff der "Existenz" Gottes an. 
Für ihn ist nämlich .. die Frage nach der Ex istenz oder Nicht-Existenz 
Gottes" sin nlos. Denn "Existenz Gottes" ist fürTillich eine Redewendung, 
die "eine unmögliche Kombination von Worten" darstellt24• Demgegen-
über behauptet cr: .. Gon als das Unbedingte im unbedingten Ergriffensein 
des Menschen ist gewisser als jede andere Gewißheit, selbst als die des 
eigenen Ich. "25 
H ier kommen verschiedene Aspekte ins Spiel: zum einen Tillichs 
These, daß das Unbedingte sich Ln einem unmittelbaren, unsymbolischen 
Gewahrwerden erschließt, das mit der sogenannten Grundoffenbarung 
gegeben istl6; zum anderen das von Schelling entliehene Motiv, Existenz 
(Schelling spricht von "Daseyn")27 sei ausschließlich auf etwas zu beziehen, 
2! Vgl. dazu K. KREMER. Nicolaus Cusanus:Jede Frage über GOtt setzt das Gefragte 
voraus (Omnis quaestio de deo praesupponit quaesirum). in: Concord ia discors. Srudi 
sul pensiero dell'umanesimo offerti a Giovanni Saminello. hrsg. von Gregorio PIAIA. 
Padova 1993 (im Druck); DERS., Weisheit als Voraussetzung und Erfüllung der 
Sehnsucht des menschlichcn Gcistcs, in: Mitteilungen und Forschungsbeiträge der 
Cusanus-Gesellschaft, Bd. 20, hg. R. HAUBST I K. KREM ER, Trier 1992, IOS-141. - Bei 
Tillich treffen wir zwar auch auf eine ähnlichc Formulierung, doch ist hier das 
Gnadenelcment nicht ausl?cschaltet (vgl. dazu meine Monographie: Jenseits von 
Religion und Nicht-ReligIOn. Ocr Religionsbegriff im Werk von Paul Tillich, 
Frankfurt a. M. 1989,3 1-55, bes. 4S-48). 
22 Vgl. dazu K. KREM ER, Einleitung, in: PI ,?tin: Seclc- Geist- Eines. Enneade IV 8. 
V 4, V I, V 6 und V 3. Griech. Lesell.'xt und Übers. v. R. IIARDER, in einer Neubearb. 
fortgef. v. R. BEUTL.fR und W. THEILER, eingel.. mit Bemerkungen z.u Text und Übers. 
und mit bibliographischen Ilinweisen versehen v. K.. K.REMER. Hamburg 1990, 
IX-XXXV II, bcs. XIII-XV. 
1) Vgl. dazu K. KREMER, Die Problemsituation, in: DERS. (H g.), Um Möglichkeit 
oder Unmöglichkeit natürlicher Gotteserkenmnis hCUle, Leidcn 1985, I-30, bes. 
18-28. 
2. G VIII 143. 
2S Ebd. 
~ Vgl. dazu SCHÜSSLER, a. a. O. (Anm. 21), 32-39, und auch meinen Beitrag: Whcre 
does religion corne from? PaulTillich's concept of ~Grundoffenbarung". in: Religion Cl 
culture. Actes du colloque international du centenaire Paul Tillich. Universite Laval, 
Quebec 18-22 aoüt 1986, hg. M. DESPLAND u. a., Qucbec 1987, 159-171. - Hierin 
natürliche Thcologie zu sehen, übersieht, daß "Grundoffcnbarung~ immer auch 
"Offenbarung" ist (gegen N. ERNST, Die Tiefe des Seins. Eine Untersuchun~ zum Ort 
der analogia enris im Denken Paul TiJlichs, St. Ottilien 1988, 130; vgl. 133). 
17 V~l. dazu meine Monographie: Der philosophische Goncsgedanke im Friihwerk 
Paul lillichs (1910-1933). Darstellung und Interpretation seiner Gedanken und 
Quellen, Würzburg 1986, 167 f. 
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das im Ganzen der Wirklichkeit auffindbar ist. Natürlich "existiert" Gott 
nicht in diesem Sinne. Das hat aber nie ein Venrctcr der natürlichen 
Theologie behauptet. Schelling selbst hält aber trotz alledem an einer 
natürlichen Theologie festlf. Tillich scheint sich wohl auch selber bewußt 
zu sein, wie wenig dieses ArgumeOl greift, denn in der Systematischen 
Theologie faßt er das Problem schärfer, wenn es hier heißt: .. Der Begriff 
,Existenz Goues' widerspricht, wie auch immer er dcfinicn werden mag, 
der Idee eines schöpferischen Grundes jenseits von Essenz und Existenz. 
Ocr Grund des Seins kann weder innerhalb der Totalität des Seienden 
gefunden werden, noch kann der Grund der Essenz und Existenz an den 
Spannungen und Zerreißungen partizipieren, die für den Übergang von der 
Essenz zur Exjstenz charakteristisch sind. Die Scholastiker hanen recht, als 
sie behaupteten, daß in Gott kein Unterschied ist zwischen Essenz. und 
Existenz ... Tatsächlich meinten sie nicht die ,Existenz'. Sie meinten die 
Realität, die Gültigkeit, die Wahrheit der Gottesidee, einer Idee, die nicht 
die Nebenbedeutung von einem Etwas oder einem Jemand hat, der 
existieren kann oder nicht. Und doch ist das die Art, in der heute die 
Gauesidee in wissenschaftlichen wie in populären Diskussionen über die 
Existenz Gottes verstanden wird. Es wäre ein großer Sieg für die christliche 
Apologetik, wenn die Worte ,Gott' und ,Existenz' endgültig getrennt 
würden ... GOtt existiert nicht. Er ist das Sein-SelbSt jenseits VOll Essenz 
und Existenz. Deshalb: Beweisen wollen, daß Gott existiert, heißt - ihn 
leugnen. "29 
Was Tillich hier sucht, nämlich GOtt als das "Sein-Selbst'", hätte er im 
Werk des Thomas von Aquin finden können. Dieser lehrt nämlich gar 
nicht den Ineinsfall von Essenz und Existenz, sondern den von essenria und 
esse in Gott. Esse meint aber nicht die nackte Existenz, sondern die 
(neu platonisch zu verstehende) Form des ipsum esse, die der Grund aller 
Vollkommenheiten und darum auch die Realität istXl.Jedoch nicht erst seit 
Neuscholastik und Neuthomismus- hingewiesen sei beispielsweise auf die 
Exodus-Metaphysik von trienne Gilsonll -, sondern schon bei Spinoza ist 
es üblich, abweichend von Thomas Exislelltia und Essentia in Gott in eins 
11 Vgl. dazu A. FRANZ, Der Mensch als Wesen der Transzendenz. Zum religiös-
metaphysischen Ansatz der Spätphilosophie F. W. J. Schel1ings, in: L. HONNEFELDER 
I W. ScHÜSSLER (Hgg.), Transzendenz - Zu einem Grundwort der klassischen 
Metaphysik, P"derborn 1992,247-263 . 
.K SI 239. 
XI Vgl. daw K. KR.EMER, Die neuplatOnische Seinsphilosoehie und ihre Wirkung auf 
Thomas von Aquin: Studien zur Problemgeschichte der antiken und mittelaherlichcn 
Philosophie, Bd. 1, Leiden 11971, 378-396. 
31 I!. GILSON, L'csprit de la philosophie medieval, Paris '1978 (dt. von R. 
Sct·IMÜCK.ER. Der Geist d~r mittelalterlichen Philosophie, Wi~n 1950). 
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fallen zu lasscnll, Thomas hat Gott, das Sein-Selbst bzw. den schöpferi-
schen Grund jenseits von Essenz und Existenz, darum auch am liebsten als 
ipsum esse per se subsistens bezeichnetB, Mit dem subsistens sollte gerade 
der Bereich des Gegenständlichen, also der des .. Etwas" und "Jemand" 
überwunden werden. 
Titlich relativiert zwar in der eben zitierten Passage seine Aussage von 
vorhin, das Ergebnis aber bleibt trotzdem das gleiche. Was ist hier 
geschehen? Wieso heißt: Gottes Exjstenz beweisen woll en, ihn leugnen? 
Oder, um das angesprochene Problem zu vermeiden, wieso heißt: Gones 
Realität beweisen wollen, ihn leugnen? Hinter solchen Aussagen stehen 
unausgesprochene Voraussetzungen, die Tillich hier nicht thematisiert: 
zum einen die Kantische Philosophie, der er hier unkritisch folgt, zum 
anderen das protestantische Erbe. 
Ein weiteres Argument gegen die Gottesbeweise siehe Tillich darin, 
daß, wenn wir mit dem kosmologischen Argument bei der Welt den 
Anfang nehmen, Gott nicht das sein kann, was die Welt unendlich 
transzendiert: "Er ist ein Glied in der Kette, die durch korrekte Schluß-
folgerung entdeckt wird ... In jedem dieser Fälle ist Gott ,Welt'. Dies 
widerspricht der Idee Gottes ebenso gründlich wie der Begriff der 
Existenz, wenn er auf Gott angewandt wird. Die Beweise für die Existenz 
Gottes sind weder Beweise noch führen sie zur Existenz Gottes. "J4 Aber 
auch diese Aussage relativiert Tillich selbst, wenn er an anderer Stelle 
zugesteht, daß Gott hier nicht als ein Glied in der Kette erscheintn . 
Ähnlich argumentiert Tillich auch gegen den Begriff einer "notwendi-
gen Substanz": Sie ist für ihn ",eine hypostasierte Frage, keine Aussage über 
ein Seiendes, das aUen Substanzen die Substantialität verleiht. Solch ein 
Seiendes wäre selbst eine Substanz mit Akzidentien und eröffnete 
}l Vgl. B. dc SI'INOZA, Die Ethik nach geomctrischer Methode dargestellt, Übers., 
Anm. und Reg. v. O. BAENSCH, Ein!. v. R. ScHOTILAENDER: Sämtliche Werke in 
sieben Bden, hg. C. GEBHARDT, Bd. 2, 25 f. (feil I, Lehrsatz XX). 
Jj Vgl. z. B. S. th. I 7, I ad tertium; 144, I, c.; In de Div. nom. Nr. 629 (Ausgabe 
Pera). 
14 S I 239 f.; vgl. 243. 
)J Vgl. E I 202, wo es heißt: "Die mittelalterliche Gottesidee hat drei Elemente: 1. Die 
Idee von Gou als primum esse oder prima causa. Dabei ist causa oder Ursache nicht so 
zu verstehen wie Im Zusammenhang von Ursache und Wirkun~, der förden endlichen 
Bereich gilt; zudem ist prima nicht zeitlich gemeint. Vielmehr ISt der Ausdruck prima 
causa symbolisch gebraucht und bedeutet schöpferischer Grund alles Seienden, 
crealnx univcrtalillm lubstamilt. Gott ist die schöpferische Substanz in allem Seienden 
oder, wie ich lieber sage, das Sein-SeJbst.~ Vgl. dazu auch G XIII 397. 
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wiederum die Frage nach der Substantialität selbst"J6. Aber auch diese 
Aussage wird wiederum an anderer Stelle relativiert)]. 
Hinter solchen Aussagen steht letztlich die unkritische Übernahme der 
Kantischen Gottesbeweiskritik. In seinem Vortrag Der philosophische 
Himergrund meiner Theologie sagt Tillich ausdrücklich, daß cr von Kant 
gelernt habe, .. daß der mcnschJichc Geist von den Kategorien Zeit und 
Raum, Kausalität und Substanz, Quantität und Qualität bestimmt ist und 
daher seine Grenzen hat und aus eigener Kraft über diese Grenzen nicht 
hinausgehen kann"'''. 
Aber alle diese Voraussetzungen stehen bei Tillich im Dienst eines 
letztlich typisch protestantischen Anliegens: der Auffassung nämlich, daß 
die menschliche Vernunft entfremdet ist und aus dieser Entfremdung 
heraus nicht in der Lage ist, zum Unendlichen zu gelangen. In seinen 
Vorlesungen über die Geschichte des christlichen Denkens fühn: TiUich 
nämlich aus: .. Alle fünf Argumente bedienen sich der Kategorie der 
Kausalität. Aus der Natur der Welt wird auf etwas geschlossen, das diese 
Welt möglich macht. Ich glaube, daß diese Argumente richtig sind als 
Analyse der Wirklichkeit, aber nicht, wenn sie zum Beweis für das Dasein 
Goues gebraucht werden. Sie enthalten vielleicht die angemessenste 
existentielle Analyse der Endlichkeit des Menschen und der Welt in der 
gesamten älteren Literatur, aber wenn sie darüber hinaus zu Schlußfolge-
rungen auf ein unendliches Wesen fortschreiten, haben sie keine theologi-
sche Berechtigung."39 Auch das Kantische Argument scheint somit im 
Dienste eines theologischen Anliegens zu stehen, der Untermauerung der 
theologisch-protestantischen Auffassung, menschliche Vernunft könne 
aus sich heraus nicht zur Realität Gottes vorstoßen. Einer solchen 
Auffassung fügt sich natürlich das Kaluische Instrumentarium besser ein 
als z. B. das Thomislische40• In diesem Sinne trifft das folgende Verdikt 
Tillichs auch auf ihn selbst zu: ..jeder Theologe ist ein versteckter 
Philosoph, wenn auch ein schlechter Philosoph, weil er sich niemals 
bemüht, die von ihm gebrauchten philosophischen Begriffe einer strengen 
.w. 51243. 
11 Vgl. E I 202. 
lt G XIII 482. Vgl. dazu ERNST, a. a. Q . (Anm. 26), 128 und Anm. 87. 
)') E J 208. - Iiervorh. \Ion mir! 
.c In seiner Vorlesung Phllosophy of religIon \Ion 1962 (Tonbandübertragung; im 
Privatbesil2. des Vf.s) be2.eichnel Tillich in luture 3,2 seine Lösung der GoltCs~weis­
problemalik als eine ~prOieslanti$Che Lösung-; und proteslanrische Theologie kann 
nach Tillich nichl hinter Kam 2.uTÜckfallen, sondern nur weit~r fortschreit~n auf der 
Kantischen Kritik an den Gottesbeweisen. Vgl. duu auch SCHOSSLER, a. a. O. 
(Anm. 21), 42 Anm. 52. 
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philosophischen Kritik zu umerziehen. "41 Daß man abcr mit dem 
Kantischcn Instrumentarium nicht notwendig 7..U einer solchen Position 
gelangen muß, zeigt das Beispiel von Karl Jaspers. Für Jaspers steht die 
Daß-Frage GOttes philosophisch unumstößlich fest, wohingegen er die 
\Vas-Frage unbeantwortet läßt. wohinter allerdings die kategorische 
Ablehnung des Analogiegedankens stchr'l. 
Daß hinter aller Kritik an der natürlichen Theologie letztlich ein 
theologisches Anliegen steht, wird auch aus Tillichs Schrift \\'lesen und 
\Vandel des Glaubens deutlich, wenn er hier das Verhältnis von Vernunft 
und Glaube in folgender Weise beschreibt: .. Die wahre Natur des Glaubens 
und die wahre Natur der Vernunft scheinen in dem wirklichen Leben des 
Glaubens und im tatsächlichen Gebrauch der Vernunft im Stande der 
Entfremdung nur von ferne durch. "4) 
Was bleibt innerhalb eines solchen Denkens der natürlichen Theolo-
gie? Die Beweise für die Existenz Goues sind hier nur noch als .Ausdruck 
der Frage nach Gou· 7.U verstehen, die in der menschlichen Existenz 
beschlossen li egt. Hierin allein hat natürliche Theologie für Tillich ihre 
Wahrheit; versucht sie darüber hinaus eine Antwort zu geben, so wird sie 
.. unwahr-. Das ist nach Tillich der Sinn, "in dem die Theologie diese 
Beweise, die den festen Bestand jeder natürlichen Theologie bilden, 
behandeln muß-"". Tillich macht aus der natürlichen Theologie .. die 
Ausarbeitung der Frage nach Gott'". Natürliche Theologie hört so auf, 
Antwort auf diese Frage zu sein. Anhand des ontologischen und des 
kosmologischen Gottesbeweises spielt TiJlich dieses Verständnis durch4S• 
41 G XIII 488 . 
• l Vgl. dazu meinen Beitrag: Der absolut transzendente GOtt. Negative Theologie 
bei Kar! Jaspers ? in: Jahrbuch der Osterrcichisehen Karl-Jaspcrs-Gesellschaft 5 (1992), 
24--47 . 
• ) G VIII 16J. 
++ SI 240; vgl. 89. 1<14 f.; S 11 20 f . 
• , SI 24G-245. - Die GOttcsbeweisproblematik erscheint so geudez.u in ~korrelati­
ver Inter'pretation~. Zu den Schwierigkeiten der Korrclationsmethode vgl. H. FISCHER, 
Die C hnstologie als Mitte dcs Systems, in: Paul Tillich. SlUdien zu einer Theologie der 
Moderne, hg. r I. FISCHEIt, Frankfurt a. M. 1989,207-229,222-226. - Neuerlich hat G. 
SlEGWALT Tillichs Methode der Korrc1;ttion dahingehend modifiz.ien. daß fur ihn 
weder die Antworten allein aus der OffenblTung kommen noch die Fugen allein au.s 
der mcnschlichen Erfahrung (Dogmatique ~ur la catholicitc cvangdique. SYSteme 
mystagogique de la foi chretienne. I. Les fondements dc la foi. 1. La quete des 
fondcments, Genhe-Paris 1986,80 u. ö.; vgl. dazu meinen Beitrag: Theologie der 
recapitulatio - zur Dogmatik Gerard Siegwalts, in: Theologische Revue 87 (199 1 j 1--4). 
Aber in der Goucsfrage gehlletz.llich auch Siegwah nicht ü~r Tillich hinau.s. Denn der 
philosophische Weg führt (ür Siegwalt nichl :zu GOtt, sondern immer nur bis zur 
Glaubensentscheidung (1/1, 52). Eigenartigerweise M'tz.t auch Siegwalt natürliche 
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Nicht für wenige Theologen scheint hier die wohl entscheidendste Frage 
von mehr als 2000 Jahren philosophischer Denkbemühungen in einem 
Handstreich geradezu genial gelöst*. 
Aber schon Tillichs Einstieg in diesen Problem bereich in seiner 
Systematischen Theologie läßt erste Zweifel hieran aufkommen, wenn es 
heißt: .. Es ist eine bemerkenswerte Tatsache, daß viele Jahrhunderte 
hindurch die führenden Theologen und Philosophen sich fast gleichmäßig 
teilten in solche, die die Beweise für die Existenz Gottes angriffen, und in 
solche, die sie verteidigten. Keine Gruppe errang endgültig den Sieg über 
die andere. Diese Situation läßt nur eine Erklärung zu: Die eine Gruppe 
griff nicht das an, was die andere verteidigte. Sie waren nicht durch einen 
Streit um die gleiche Sache getrennt. Sie kämpften um verschiedene Dinge, 
die sie mit den gleichen Begriffen ausdrückten. Diejenigen, welche die 
Beweise für die Existenz Goues angriffen, kritisierten deren Form als 
logischer Beweis; diejenigen, die sie verteidigten, verteidigten ihren inneren 
Sinn."·1 Weder ist Tillichs Beobachtung hier richtig, noch seine Auffas-
sung, es gäbe nur eine Erklärung für diese Situation. Einmal vorausgesetzt, 
seine Beobachtung wäre richtig, so wären sicherl ich auch andere Erklä-
rungen denkbar. Wenn z. B. Thomas von Aquin den ontologischen 
Gottesbeweis angriff, so geschah das nicht zuletzt darum, weil er sich in 
diesem Punkt stärker vom aristotelischen als vom platonisch-neuplatoni-
sehen Geist leiten ließ. Das zeigt auch schon, daß Tillichs Beobachtung als 
solche nicht richtig sein kann. Der Streit ging ja vornehmlich nicht um Pro 
oder Contra der Gottesbeweise, sondern darum, welche Beweise man 
gelten lassen wollte, welche nicht. So ist z. B. Leibniz' Kritik des spezifisch 
Cartesischen Beweises aus der Idee Gottes im Menschen zugleich immer 
auch der Versuch, diesen Beweis zu vollenden. 
Das alles zeigt um so mehr, worauf es Tillich hier eigentlich ankommt, 
nämlich um eine philosophische Untermauerung einer theologischen 
Vorentscheidung, die ihn wohl auch daran hinderte, das eigentliche 
Anliegen der natürlichen Theologie kritisch zu würdigen. 
111. Natürliche Theologie und Analogia enlis 
Unsere Ausführungen haben gezeigt, daß Tillich natürliche Theologie mit 
der Gottesbeweisproblematik gleichsetzt. Damit ist aber eine weitere 
Theologie mit der Annahme rationaler Gottesbeweise gleich (vgl. 112: Rcalite et 
rcyclacion, Geneve-Paris 1987, 101 H.). Diese Engführung scheint im PrOiestantismus 
weit verbreitet zu sein. 
+' Selbst W. rANNENBERG, Die Frage nach GOtt, in: DERS., Grundfragen systema-
tischer Thrologie, Göuingen 1967, J61 - J86, J78 f., scheint dies so zu sehen. 
~7 S I238f. 
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Engführung verbunden. Denn natürliche Theologie will immer auch zu 
gewissen Aussagen über Gon gelangen - und das mit Hilfe des Allalogic~ 
gedankens. Denn schon allein um die Daß-Frage Gottes beantworten z.u 
können. muß ich immer schon ein gewisses Wissen um das Was GOttes 
haben. 
Tillichs Symboldenken steht ja bekanntlich in einer gewissen Nähe zur 
antllogitl enlis+8; doch weist er jede Beziehung zu einer natürlichen 
Theologie kategorisch zurück. In seinem Beitrag Einige Fragen an Ernil 
Brunners Erkenntnistheorie heißt es: .. Wenn analogia entis (oder jede 
andere Theorie religiöser Symbole) die erkenntnistheoretische Begrün-
dung der natürlichen Theologie bedeutete (,natürliche Theologie' verStan-
den als ei ne Methode, durch rationale Schlüsse GOtt zu erreichen), so wäre 
die Verwerfung dieses Begriffs sowie all seiner Implikationen zu for-
dern ... ·~ Scheint Tillich mit diesem Wort gleichzeitig andeuten zu wollen. 
daß er die analogia entis akzeptierte, wenn diese nicht an eine natürliche 
Theologie im Sinne der Gottesbeweise gebunden wäre? Er selbst erklärt 
nämlich, daß analogia entis ganz einfach die TatSache bedeuten kann, "daß 
wir, um von dem, was das endliche Sein überschreitet, reden zu können, 
uns einer Sprache bedienen müssen, die der Begegnung mit dem endlichen 
Sein entspringt ... Das ist keine ana/ogia entis im Sinne der traditionellen 
natürlichen Theologie. sondern semantische Analyse der Beziehung 
religiöser Sprache zu anderen Arten der Sprache." )O Und in demselben 
Beitrag sagt Tillich noch einmal unmißverständlich: "Es ist eines der 
wichtigsten Dinge, die unsere Generation von Theologen wie Brunner und 
Barth gelernt hat, daß jeder Versuch, Gott im Denken (7. B. durch logische 
Schlußverfahren) zu erreichen. genauso dem protestantischen Prinzip 
widerspricht wie der Versuch, sich Gott auf moralischem Wege durch 
Erfüllung des Gesetzes zu nähern oder auf rituellem Wege durch 
Befolgung sakramentaler Vorschriften. Gegen dies alles steht das prote-
stantische Pr;nzip."~' 
Aber liegt, so muß hier gefragt werden, der "semantischen Analyse" 
nicht doch der Analogiegedanke zugrunde, derselbe Analogiegedanke, der 
auch der natürlichen Theologie im Sinne der Gonesbeweise zugrunde 
liegt? Was anders könnte unsere Rede von GOlt legitimieren? FürTillich ist 
•• Vgl. dazu SCHOSSLER. :I. a. O. (Anm. 27), 111 Anm. 328 . 
... G XII 351. 
sc G XII 35\ Li vgl. S I 157.278. - Ähnlich ist auch die Position von W. PANNEN-
8ERG, dem es nur um eine Analogie des Sprachgebrauchs, des theologischen zum 
profanen, und nicht des Seins geht (Analogie und Doxologie, in: a . .20_ O. (Anm. 46], 
\81 -201, 186 f. 201). 
'1 G XII 352. _ Hervorh. von mir! 
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außerdem festzuhalten, daß der Begriff der Teilhabe (parlicipatio) eine 
wesentliche Rolle in seinem Denken spieltSl• Teilhabedenken ist aber im 
Grunde Ähnlichkeitsdenken, und - wie Johanncs Hirs~hbcrgcr gezeigt 
hat51 _ Analogiedenken ist seinem Wesen nach ebenfalls Ahnlichkcitsdcn-
keß. So wird man vielleicht sagen können, daß Tillichs ganzes Denken in 
diesem Sinne auf der analogia entis im traditionellen Sinne des Wortes 
beruht und nicht auf "semantischer Analyse"', auch wenn er selbst dies -
aufgrund einer schon fast pathologischen Angst vor jeder Form natürlicher 
Theologie - nicht wahrhaben will~. 
Ich fasse zusammen: Was steht letztlich hinter Tillichs Ablehnung der 
natürlichen Theologie? Folgende Punkte sind hjer zu nennen: erstens seine 
Engführung der natürlichen Theologie auf die Gottesbeweisproblematik, 
zweitens verschiedene Mißverständnisse bezüglich der Gouesbeweise 
selbst, die er aber zum Teil selbst wieder relativiert, und driuens das Erbe 
Kan(S. Alle drei genannten Punkte stehen aber letztlich im Dienste eines 
theologischen Anliegens, genauer: des protestantischen Erbes. En(Schei-
dend für Tillichs Ablehnung der natürlichen Theologie sind somit 
Sachverhalte, die mit Begriffen wie sofa fide, entfremdete Vemunft und 
Rechtfertigungs/ehre ausgedruckt werden können: nNicht nur unser 
Handeln, sondern auch unser Denken steht unrerdem göttlichen ,Nein' ."i! 
Der Rechtfertigungsgedanke begrenzt so nach Tillich die .. philosophische 
Möglichkeit"Sf, und damit wohl auch die Form von natürlicher Theologie, 
die nicht auf der Basis der Gouesbeweise zu GOlt gelangen möchte. 
Auf diese Weise aber kann Tillich den philosophischen Denkhemü-
hungen um den Gottesgedanken nicht wirklich gerecht werden. Dieses 
Ergebnis ist in gewisser Weise ernüchternd, ist es doch eine Auslegung des 
eingangs zitierten Satzes: nAls Theologe versuchte ich Philosoph zu 
bleiben und als Philosoph Theologe" in der Weise, daß dieser Satz nicht 
mehr und nicht weniger besagt, als daß Tillich als Theologe in dem von ihm 
verstandenen Sinne .. philosophischer Theologe" ist und daß er als 
Philosoph letztlich auch Theologe ist, genauer: protestantischer Theo-
loge. 
u Vgl. 2.. ß. G V238 u. ö. 
Sl Vgl. J. HIRSCHBERGER, Paronymic und Analogie bei Aristoleles, in: Philosophi-
sches Jahrbuch 68 (1960) 191-203. 
S< Vgl. duu die schönen Ausführungen von ERNST, a. a. O. (Anm. 26), 107- \36, 
bes. 136. 
ss Vgl. G XII 3J. 
~ G XII 34. 
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Wenn Tillich in seiner Systematischen Theologie die Idee einer 
christlichen Philosophie in dem engeren Sinne einer Philosophie, die 
programmatisch christlich ist, ablehntH , so trifft diese Kritik letz.tlich auch 
ihn selbst. Tillich treibt nämlich in der Frage der natürlichen Theologie 
christliche Philosophie im Sinne einer protestantIschen christlichen Philo-
sophie, oder, was Tillich selbSt wohl sympathischer wäre: im Sinne einer 
protestantischen philosophischen Theologie. 
Die Spannung zwischen Philosophie und Religion scheint mithin zwar 
keme absolute zu sein, wie Karl Jaspers mcint~s. aber vielleicht doch eine 
relative. Denn der Religiöse kann ja von seinem Standpunkt aus nicht jede 
Philosophie vertreten, und nicht jeder Philosoph kann von seinem 
Standpunkt aus ein Religiöser werden, jedenfalls nicht im christlichen 
Sinnej~. 
' 1 5137. 
M Vgl. K. JASPERS, Philosophie I: Philosophische Wehorientierung, Berlin '1973, 
294: "Die Spannung ist gegenüber der ReligIOn eine absolute: der eigentlich ReligiÖSt' 
kann Theologe, aber nicht ohne Bruch Philosoph, der Philosoph als solcher nicht ohne 
Bruch ein Religiöser werden." 
,. W. PANNENOERG macht auch :luf diesen Punkt aufmerkum, wenn er schreibt: 
"Genauer besehen ist ,die Vernunft' keineswegs eine einheitlich ~stimmte Instanz.. 
Daher wird auch das Verh;thnis von Glaube und Vernunft sich sehr verschieden 
d;l,rstellen, je n;l,chdem, mit W.l5 fiireinem Verst;tndnis ..,on Vernunft man es zu tun hat" 
(Glaube und Vernunft, in::1. a. O. [Anm. 46], 237-251, 244). PannenbeTß uigt dieses 
wechselnde Verh:ihnis auf, indem er sich auf drei typische Formen von Vernunft 
beschränkt: die apriorische Vernunft, die ,vernehmende' Vernunft und die geschicht-
liche Vernunft (244 ff.). Bedenkenswert ist auch, was U. BROWARZIK, Glauben und 
Denken. Dogmatische Forschungen zwischen der Transzendentaltheologie Karl 
RahnefS und der Offenbarungstheologie Kar! Banhs, Berlin 1970,92, in bezug auf die 
Tr.lnszendent;l,hheologie saJtt: .. Tramundentalthrologle als Analogietheologie ist 
schon Offenbarungslheologle. Was sie von GOIl aussagt, ist auch in den allgemeinsten 
Bestimmungen im GI:luben ausgesagt. Der Weg ihres Denkens ist der Weg ihres 
Glaubens. Der Offenbarungsglaube komtituien ihre Erkenmnis. Freilich nicht 50, daß 
Glaube die Erkenntnisu erst möglich macht. Sondern so, daß Glaube aus der Reihe 
möglicher Erkenntnisse, die allesamt denkmöglic~. und also auch dem kritischen 
Denken einsichtig sind, einl'.e1ne auswählt und zu Ubeneugungen werden I;tßt.-
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CZEStAW GtOMBIK 
Das Problem der geschichtsphilosophischen 
Erkenntnis in Grabmanns Werk 
"Die Geschichte der scholastischen Methode" 
Es unterljegt keinem Zweifel, daß in der Entwicklung der Forschungs-
arbeiten und der wissenschaftlichen Karriere Manin Grabmanns 
(1875-1949) sein zweihändiges Werk .. Die Geschichte der scholastischen 
Methode'" das zum erSten Mal in den Jahren 1909-191 t erschien, eine 
emscheidende Rolle gespielt hat l . Obwohl Grabmann bis 1909 bereits über 
fünfzig Publikationen verschiedener Art - Abhandlungen. Aufsätze, 
Noten und Rezensionen von Neuerscheinungen - veröffentlicht hatte, 
brachte ihm erst seine der .. Geschichte der scholastischen Methode" 
gewidmete Arbeit zu Berühmtheit und machte ihn zu einem wirklich 
bekannten Autor. Im Anschluß an das Erscheinen dieses Werks vcrlieh 
ihm das Institut Supcricur de Philosophie der Katholischcn Universität zu 
Louvain 19 13 die Ehrendoktorwürde auf dem Gebiet dcr Philosophie. 
Diese war die erste von vicr Ehrendoktorwürden, mit denen Grabmann 
insgesamt ausgezeichnet wurde, und - was bezeichnend ist-alle Doktorate 
waren Zeichen der Anerkennung, aie diesem Gelehrten an verschiedenen 
außerdeutschen Hochschulen (Louvain, Innsbruck, Mailand, Budapest) 
widerfuhr. Im sclben Jahr 1913 bot ihm die Wiener Universität die 
Übernahme des Lehrstuhis für christliche Philosophie der Theologischen 
Fakultät an. 
Besonders letzteres -die Übernahme des Wiener Lehrstuhls - hatte für 
Grabmann große Bedeutung. Waren seine in Wien verbrachten Jahre auch 
schwer, del\rl er weilte dort von 1913 bis 1918, in einem Zeitraum also, der 
fast vollständig mit der Dauer des Ersten Weltkrieges zusammenfiel, so 
kam der Aufenthalt in der Hauptstadt Österreichs Grabmann insgesamt 
zugute. Der Weggang von Eichstätt - einer kleinen katholischen Hoch-
schule ohne akademische Rechte, die in einer noch kleineren, wenn auch 
I Martin GRABMANN: Die Geschichte der scholastischen Methode. Bd. 1: Die 
scholastische Methode von ihren ersten Anfängen in der Väterliteratur bis zum Beginn 
des 12.JahrhundertS, Freiburg i. Sr. 1909. ßd. 2: Diescholastischc Methode im 12. und 
~ginnenden 13.Jahrhundcrt, Freihurg i. Sr. 1911. Zur Editionsgeschichte des Werkes 
vgl. Cz. GtOMBIK: .. Die Geschichte der scholastischen Methode" - achtzig Jahre 
spater, Fwbllrger ZeItschrIft fNr IJhl/osoplJle lind TheologIe, Bd. 38 (1991), 1-2, 
/93-204. 
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historischen Bischofsstadt ihren Sitz haue - nach Wien war für ihn ein 
wirklicher Aufstieg. Er befand sich damit in einer Universitätsstadt, die 
ihm die Entwicklung sowohl seiner didaktischen als auch seiner wissen-
schaftlichen Tätigkeit in vollem Umfang ermöglichte. 
Wichtig war auch die Übernahme des Lehrstuhls für christliche 
Philosophie selbst. Wie früher in Eichstän und später in München war 
Grabmann hier Professor für Dogmatik. Während des größten Teils seiner 
aktiven Lehrtätigkeit war cr der Lehre der Theologie verbunden, obwohl 
seine bedeutenderen Forschungsleistungen gerade nicht die Theologie im 
engeren Sinne betrafen. Im Gegenteil, internationale Autorität hatten ihm 
die Ergebnisse von Studien zur Erkenntnis des mittelalterlichen philoso-
phisch-theologischen Denkens eingebracht: Es ist also zu beachten, daß für 
Grabmann nur in seiner Wiener Zeit volle Übereinstimmung zwischen den 
von ihm zu erfüllenden akademischen Pflichten und den ihn als Philoso-
phiehistoriker fesselnden Forschungen bestand: An der Wiener Universi-
tät lehrte er Philosophie, führte philosophische Seminare und befaßte sich 
in seinen Forschungen mit der Philosophie des Mittelalters. 
Nicht zu übersehen sind auch für jeden Wissenschaftler grundsät7Jich 
wichtigere und dauerhaftere Konsequenzen anderer An, die ebenfalls aus 
dem Erscheinen der Arbeit .,Die Geschichte der scholastischen Methode" 
resultierten. Der Name Grabmann kam so in den Umlauf des wissenschaft-
lichen Gedankenaustauschs. Das in großem Wurf angelegte Werk wurde 
Gegenstand erstaunlich vieler Rezensionen und Diskussionen und wird 
ständig in bibliographischen Verzeichnissen zur Philosophie der Patristik 
und des Mittelalters aufgeführt und zitiert. In dieser Hinsicht besteht kein 
Unterschied zwischen dem Echo auf das Werk Grabmanns z. B. in den 
dem Ersten Weltkrieg vorausgehenden Jahren und in späteren Jahrzehn-
ten, auch nach dem Tode des Gelehrten. 
L Das Werk Grabmanns im Urteil der Kritiker 
Seit dem Erscheinen des ersten Bandes von .,Die Geschichte der schola-
stischen Methode" war der Ton der Rezensentenäußerungen hinsichtlich 
einer Frage einhellig und kann auf die Einschätzung reduziert werden, die 
Olm nachdrücklichsten yon dem polnischen Philosophen und Philosophie-
historiker Franciszek Gabryl (1866-1914), Professor an der Jagiellonen-
Uniyersität, geäußert wurde, denn er sagt, daß man von nun an weder an 
den in diesem Werk enthaltenen FestStellungen gleichgültig yorübergehen 
noch sie in der weiteren Forschung übergehen kann. Der Reichtum der in 
den Bänden zusammengetragenen Einzelheiten aus yerschiedenen Gebie-
ten des mittelalterlichen Lebens- Philosophie, Theologie, Schrifttum, Sitte 
- ist so imponierend, meint Gabryl, daß jeder, der zur Philosophie der 
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Scholastik arbeiten möchte, sich mit dem Werk Grabmanns ernsthaft 
auseinanderzusetzen hatl . 
Als siebzig Jahre nach dem Erscheinen des Erstdruckes von Grab-
manns Arbeit deren ital ienische Übersetzung erschien, stellte Maria C. 
Bartolomei in ihrer Besprechung dieser Ausgabe in einer in Padua 
erscheinenden Zeitschrift fest, daß das Werk nach wie vor .. ein wertvolles 
und grund legendes Instrument theologischer und philosophischer 
Erkenntnis der Jahrhunderte des Mittelahers" darstellt}. Die Rezensentin 
fügt hinzu, daß anges ichts der fortschreitenden Integrat ion theologischen 
Denkens in den Gesamtprozeß der Kulturentwicklung die Arbeit Grab-
manns die Zeit des Mittelalters zusammen mit ihrer Erfahrung in einer 
klugen Verbindung dieser beiden Gebiete menschlichen Strebens nicht nur 
dem heutigen Leser näherbringt, sondern daß sie auch ähnliche, nach wie 
vor offene Probleme der Gegenwart bcsser zu verstehen hilft. 
Das Buch Grabmanns zieht seit seinem Erscheinen die Aufmerksam-
keit bedeutender Philosophen und katholischer Theologen verschiedener 
Universitätszentren auf sich. Es wurde sowohl von dem Philosophiehisto-
riker Maurice de Wulf (1867-1947) aus Louvain als auch von dem 
Theologen Gallus M. Manser (1866-1950) aus Frciburg in der Schweiz 
rezensiert. Für Etiennc Gilson (1884-1978) ist .. Die Gesch ichte der 
scholast ischen Methodc" ei n "hervorragendes Buch", und obwohl er in 
ihm gewisse Auslassungen bemerkt - z. B. wirft er Grabmann vor, unter 
den griechischen Apologetcn Athenagoras nicht berücksichtigt zu haben-
war er bereit, viele andere Anschauungen Grabmanns als die eigcnen 
anzusehcn4• Mit Rezensionen dcs Werkes traten im internationalen 
Meinungsaustausch zäh lende Redaktionen von Zeitschriftcn auf. Unter 
dcn Pcriodika mit der längsten Tradition, die bis heute erscheinen, wenn 
auch in einigen Fällen unter andercm Titel, scicn hier gcnannt: "Revue 
Neo-scolastiquc de Philosophie", .,Philosophisches Jahrbuch", ,Jahrbuch 
für Philosophie und spekulativc Thcologie", "Zeitschrift für katholische 
Theologic" ... Thcologischc Quartalsschrift" und" Theologisch-praktischc 
Quartaisschrifto< . 
1 Di~ Rezension von F. GA8RYL zur Arbeit M. GRABMANN, Die Geschichu~ der 
scholastischen Methode, I-li, Freiburg i. Br. 1909, 1911, erschien in przeglid 
Filozoficzny 15 (1912), 424. Näheres zu Gabryl- vgl. K. MICHAlSKI: Su.nowisko Iu. 
Gabryla w ruchu ncoscholastycznym (Die Stellung von Printer Gabryl in der 
neuscholastischen Bewegung), Ateneum Kaplanskie 8 (1917), Bd. n,46-56. 
) Rezension von M. C. BARTQLQMEI zu M. GRAßMANN, Storia dcl mctooo 
scolastico. Val. I, 11, Firenzt 1980, BoJleuino Filosofico 15 (1981), Nr. 5, 65 . 
• E. GILSON: J liSlory orChristian philo50phy in thc middle Ages, New York 1955, 
19, 293f. 
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[m polnischen Schrifttum unterschied sich die Situation in dieser 
Hinsicht nicht von dem sich in Europa ausbreitenden Echo. Obwohl die 
institutionellen und organisatorischen ArbeitSbedingungen der polnischen 
Wissenschaftler und Verlage 3m Anfang des 20. JahrhundertS unvergleich-
lich schwerer waren als die anderer Nationen, wurde das Buch Grabmanns 
der polnischen Lescröffcndichkeit schnell und kompetent vorgestellt. Man 
kann sogar sagen, daß das Interesse an diesem Werk auf polnischem Gebiet 
unerwartet groß war. Eine ausführliche Rezension der Arbeit vcröffcm-
lichten die Redaktionen des Warschauer .. Przeglyd Filozofiony" (Philo-
sophische Rundschau) von dem erwähnten F. Gabryl, der Krakauer 
.. Przeglyd Powszechny" (Allgemeine Rundschau) von E. Malzei, das in 
Wlodawek erscheinende .,Ateneum Kaptariskie" (Kaplanenatenäum) von 
Sc. Podolenski, während die Lwower "Gazeta KOScielna" (Kirchenzei. 
tung) über das Buch gelegentlich der Rezension einer anderen Arbeit 
Grabmanns informiert~. 
Diese Rezensionen beweisen nicht nur das frühere Erscheinen des 
Namens Grabmann im Schrifttum philosophischer, theologischer und 
seelsorgerischer Zeitschriften polnischer Sprache, sondern sie machen auch 
auf die Fortgeschriuenheit der polnischen neuscholastischen Bewegung 
aufmerksam, die im Kontakt mit ähnlichen Zentren katholischer Studien in 
anderen Ländern Europas stand'. 
Wenn ein wissenschaftliches Werk achtzig Jahre nach seinem Erst· 
druck wieder aufge legt wird und allein in den letzten Jaluzehnten mehrere 
Ausgaben erfuhr, dann ist anzunehmen, daß es sich um ein für die 
Erkenntnis wichtiges Werk handelt und daß seine Leser in ihm st;indig 
~ Rezension von A. MACKI zu M. GRAßMANN, Thomas von Aquin. eine 
Einführung in seine Persönlichkeit und Gedankenwelt, Kempten und München 1912, 
.Gazeta Kokiclna" 22 (19 14), Nr. 11. 
• Eine systematische Arbeit zur J>?lnischen Neuscholastik im Abriß stellte 
E. NIEZNANSKI vor: Polen. in: Christliche Philosophie im katholischen Denken des 
19. und 20. Jahrhunderu. Herausgegeben von E. CORETH, W. M. NElDl, G. 
PFLIGERSI~RFJ'ER. Bd. 11: Ruckgriff auf scholastisches Erbe, Graz- Wien- Köln 1988, 
804-823. Über die Einflüsse Louvains und Wiens auf die polnische Neuscholastik 
schreiben u. a. I. RAOZISZEW5K\: Wszechnica katolicka w Lowanium. Warsz.awa 1908; 
G. KAROLEWICl: Lowanium w zyciu i dzialalnoki ks. Idziego Radziszewskiego, 
Ateneum Kaplanskie 72 (1980), H. 1,71-84; DERS.: Lowanczycy w~r6d profcsor6w 
Katolickie~o Uniwersytctu Lubelskiego w okrcsie mi~zywojennym, Archiwa. 
Biblioteki 1 Muzea K05ciclne, ßd. 43 (1981), 217-229. Die Verbindungen zwischen der 
polnischen Neuscholastik und dem Wiener Zentrum zeigt Ci'" Gt.OMBIK: Zum Wiener 
Weg der polnischen Neuscholastik, Wiener Jahrbuch fur Philosophie 20 (1988), 
197-212. Der Widerhall der neuschol:mischen Arbeiten aus Eichstäu in der polnischen 
Literatur erfordert erst noch Forschungen. Hier kann nur soviel gesagt werden, daß 
diese Arbeiten in Polcn von lebhaftem Interesse begleitct waren. 
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Inhalte finden, die erneuten Durchdenkens wert sind. Genau dies trifft auf 
Grabmanns "Die Geschichte der scholastischen Methode" zu. Auf dieses 
Buch verweisen vor allem die Autoren, deren ständiges Forschungspro-
blem die Scholastik ist. So verfuhr Josef Pieper, dessen der mittelalterlichen 
Scholastik gewidmetes Buch die Forschungsergebnisse nutzt, zu denen 
Grabmann gelangte, und verweist auf diese alle, die daran interessiert sind, 
die Zeiten des Pierre Abaelard und des Thomas von Aquin näher 
kennenzulernen7• Eine ähnliche Lösung nutzen die zeitgenössischen 
polnischen Mediävisten: So bespricht Juliusz Domanski die Scholastik in 
einem Enzyklopädie-Artikel als eine besondere Form der geistigen Kultur 
des lateinischen Mittelalters, während Jan Sulowski, der eine Kritik des 
Begriffs ..scholastik" unternimmt und ihre häufigsten Bezeichnungen zu 
Bedeutungsgruppen (Gruppen meritorischer, methodologische und pe-
riodisierender Bezeichnungen) zusammenfaßt, rechnete ,.Die Geschichte 
der scholastischen Methode" zur Reihe der wichtigen Werke, die eine 
Präzisierung der mittelalterlichen Methoden des Betreibens von Theologie 
und Philosophie anstrebens. 
Das treffendste und zugleich bündigste Urteil zum Werk Grabmanns 
formulierte Ludwig On (1906-1985), katho lischer Theologe und Me-
diävist, ein Schüler Grabmanns, dessen Lebensjahre mit Eichstätt verbun-
den waren, zunächst als Gymnasiast, später als Kleriker, Professor und 
Rektor der dortigen Phi losophisch-Theologischen Hochschule, die 1980 
zur Katholischen Universität Eichstätt umgestaltet wurde9. On war der 
Schüler Grabmanns, der wohl den spezifischen Sinn der Forschungsme-
thode seines großen Lehrers am tiefsten verstanden hatte: die hislorisch-
genetische Methode des Verständnisses der philosophisch-theologischen 
Werke und Strömungen des Mittelalters. Dennoch schaute er nicht 
unkritisch auf "Die Geschichte der scholastischen Methode". Er war sich 
der Tatsache bewußt, daß nicht alle Feststellungen Grabmanns von allen 
Forschern akzeptiert werden. Dies resultierte schon aus der Lektüre der 
Rezensionen, die dem Werk zuteil wurden. Korrekturen brachte auch die 
7 J. PIEPER: Scholastik. Gestalten und Probleme der mittelalterlichen Philosophie, 
München 1960, 30,226 . 
• Vg1. J. DOMANSKI: Scholastyka. Studia Filozficzne 1989, Nr. 2, bes. 23; sowie 
J. SULOWSKI: Problemy metodologii filozofii sredniowiecz.nej, in: Katolicyzm sred-
niowieczny. Hrs~. J. KELLER, Warszawa 1977,245-271. 
~ Ein ausführliches Lebensbild Ous, das seine langjährige Lehrtätigkeit in Eichstätl, 
seine Forschungen zum mittelalterlichen theologischen Denken sowie seinen Veröf-
fentlichungsertrag berücksichtigl, publizierten in Form von postumen Erinnerungen 
F. DÖRR: Ein Leben für Theologie. Zum Tod von Prof. Dr. Ludwig Otl, Kirchen-
zeitung für das Bistum Eichstätt 48 (1985), Nr. 36; sowie M. SEYBOLD: Prof. Dr. 
Ludwig On zum Abschied, Klerusblau 45 (1985), Nr. 9. 
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EntwickJung der mediävistischen Studien, und (rüher nicht bekannte 
Handschriften erweiterten das Forschungsfcld. Die meisten Diskussionen 
lösten das von Grabmann präsentierte Verständnis der scholastischen 
Methode aus: Die Diffcrenziertheit der diese Frage betreffenden Stand-
punkte wurde am frühesten sichtbar und wurde in deutlich formulierten 
Zweifeln spürbar. In der mediävist ischen Forschung - sowohl vor 
Grabmann als auch nach seinem Auftritt - gab es Ansichten, die vor allem 
das Wesen, aber auch ihre Genese und Entwicklung anders auffaßten. In 
dieser Hinsicht erweist sich schon die Konfrontation des Standpunktes 
von Grabmann mit den entsprechenden Anschauungen von de Wulf als 
lehrreich, die letzter in einem schon durch französische ~usgaben früher 
bekannten Werk dargestellt haue, die aber in deutscher Übersetzung fast 
gleichzeitig mit dem Erscheinen des zweiten Bandes von .. Die Geschichte 
der scholastischen Methode" zugänglich wurde1o• 
Oe Wulf bediente sich des Begriffs .. Scholastik" mit größerer Vorsicht. 
Man kann sagen, daß er stärker um eine präzise Unterscheidung zwischen 
dessen möglichen Bedeutungen und verschiedenen Bezügen auf die 
mittelalterliche Wirklichkeit bemüht war. Er unterschied die Frage, was die 
Scholastik war, von der Frage, was ihre Methode war. Er ging den 
Differenzen zwischen der scholastischen Philosophie und der scholasti· 
sehen Theologie nach, um in der Konsequenzdie scholastische Philosophie 
als selbständige Strömung im mittelalterlichen Denken und nicht allein als 
eine der Theologie dienende Wissenschaft anzusehen. Es war de Wulf, der 
als Rezensent des Buches von Grabmann feststellte, daß ihr Autor die 
Geschichte der Scholastik von der Position des forschenden Theologen aus 
betuchter, während er als gleichwertigen Gesichtspunkt das Interesse des 
forschenden Philosophen anzunehmen vorschlug, womit er gewiß den 
eigenen Standpunkt im Blick hatte l1 • 
On war sich der Zweifel voll bewußt, mit denen de Wulf auftrat und die 
auch von anderen Kritikern des Werkes von Grabmann vorgebracht 
wurden. Sein Uneil zu dem Buch .. Die Geschichte der scholastischen 
Methode" war also ausgewogen: In ihm fehlen leere Begeisterung und 
unbegründetes Entzücken. Seine Überzeugung von der historischen 
Bedeutung des Buches leitet er hingegen aus der Bilanz der Stimmen in der 
über Jahrzehnte hinweg geführten Diskussion ab. 
10 Vgl.~. Oe WUU': Geschichl~ der mittelalterlichen Philosophie. Autorisierte 
deuuch~ Übersetzung yon R. Eisler. Tübingen 1913, besonders 75!f. 
11 Rezension von Oe WULf zur Arbeit M. GRABMANNs., Die Geschicht~ der 
scholaSlischen Methode. Bd. I, FreibuTß i. Br. 1909, Revue Neo·scolutiqu~ de 
Philosophie 17 (1910), Bd.67, 398. 
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"Das Werk", so stellt Ott fest, ,.,ist heute durch die fortschreitende 
Forschung in manchen Punkten zwar überholt; es bildet aber heute noch 
eine unentbehrliche Grundlage und Ausgangsbasis für wissenschaftliche 
Arbeiten über die Philosophiegeschichte und Theologiegeschichte des 
genannten Zeitraumes."ll Als erkenntn is mäßig besonders wichtig erach~ 
tete er den zweiten Band der Gesamtheit. Gestützt auf frü her unbekannte 
mittelalterliche Texte begründet und erweitert dieser das Wissen über 
frühscholastische Autoren und Schulen. ,.,Dieser Band", stellt On anläßlich 
der mit der 100. Jährung der Geburt Grabmanns verbundenen Jubiläums-
feierlichkeiten bündig fest, "ist besonders wertVoll , weil er ein sehr reiches 
handschriftliches Material heranzieht."13 In einem anderen Text konkreti-
siert Ott die Forschungserrungenschaften dieses Bandes, indem er sich auf 
charak teristische Beispiele beruft: "Die Durchforschung der Handschrif-
tenbibliotheken, vor allem der Bayerischen Staatsbibliothek in München, 
förderte viele neue Werke scholastischer Autoren zutage und zeigte die 
Verbreitung der ei nzelnen Schulen. Die Schule Anse1ms von Laon, die bis 
dahin wenig beachtet war, trat durch die handschriftlichen Forschungen 
Grabmanns zum erstenmal in klaren Umrissen hervor; die Kenntnis der 
Schulen Abaclards, Hugos von Sc Viktor und GilbertS de la Porree wurde 
durch di e Entdeckung neuer Werke und neuer Textzeugen schon bekann-
ter seltener Werke erheb lich erweitert und vcrticft."14 
Ott antwortet zwar nicht direkt auf die Frage nach den Gründen fü r das 
unablässige Interesse an dem Werk Grabmanns, doch läßt sich seine 
Antwort aus seinen Schriften leicht ableiten, besonders aus den Aufsätzen, 
die er Grabmann direkt widmete. Wenn man sie unter dem Aspekt ihres 
Interessengegenstandes einteilt und so zu ermiEtein versucht, was er in "Die 
Geschichte der scholastischen Methode" schätzte und warum, dann zeigt 
sich, daß er den höchsten Wert des Werkes in der Interdependenz zwischen 
den Problemen sah, die es aufwarf, lind den Lösungen, die es hinterließ. 
Große und wichti ge Probleme für Grabmann waren vor allem, und dies 
nicht nur in diesem einen Werk, diejahrhunderte des Mittelalters selbst mit 
den Grunderscheinungen ihrer Kultur, die Scholastik als eine spezifische 
Form christlich~lateinischer Art minelalterlichen Denkens und schl ießl ich 
der mittelalterliche Aristotelismus als Zeichen der Suche nach neuen 
Relationen zwischen dem Menschen und der Welt einerseitS und nach 
neuen Bezügen zwischen den Sphären ratio und fides andererseits. 
II L. OTI: Martin Grabmann, sein Leben und sein Werk, Neum:lrktlOpf. 
1975, 8. 
I) L. On: Martin Grabmann :turn 100. Gebunstag, Klerusblatt 55 (1975), Nr. 4. 
H L. On: Manin Grabmann unddie Erforschung der mittelalterlichen Philosophie, 
Philosophisches Jahrbuch 59 (1949), 139. 
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11. Das dynamische Verständnis der mittelalterlichen Kulturprozesse 
Das philosophisch Wichtige, was Grabmann in den heiden Bänden von 
"Die Geschichte der scholastischen Methode" vermittelt har, bleibt der für 
Probleme offene Blick auf das Mittelalter und die scholastische Methode. 
Dabei sind in dieser Vermittlung als gleich wesentlich die Probleme selbst 
wie auch die mit ~.hnen zusammenhängenden Erwägungen zu erachten, die 
als entwickelte Außcrungcn und Konklusionen fixiert sind. Das Werk 
dieses Mediävisten kann man nämlich nicht zu der Kategorie geschichts-
philosophischen Schriftrums rechnen, dessen Studium allein - und im 
besten Falle - erwas über die Fehler zu lehren vermag. deren die Philoso-
phiegeschichtsschreibung voll ist. Grabmann, während seiner zahlreichen 
europäischen Bibliotheksreisen ständig auf der Suche nach Handschriften-
material, nutzte auch die Entdeckungen und FestStellungen anderer 
Mediävisten und verstand die philosophischen Erfahrungen der patristi-
schen und ffÜhmiuelalterlichen Autoren zusammenzutragen und zu 
synthetisieren, um auf diese Weise eine Konzeption der geschichtsphilo-
soph isehen Erkenntnis zu realisieren, für die und im Rahmen der die 
mittelalterliche Scholastik die Gestalt eines historisch gewachsenen Pro-
blems annimmt. Grabmann war überzeugt, daß es nur auf diesem Weg 
möglich ist, sich verhältnismäßig frei auf dem riesigen, fast zehn Jahrhun-
derte umfassenden Gebiet philosophischer und theologischer Reflexion zu 
bewegen, daß in ihm nur auf diese Weise eine Problemeinheit auffindbar 
ist, trOtZ der wechselnden konkreten Lösungen und der sich überlebenden 
Systeme und Denkschemala. Die Grundlage seines Studiums der mittel-
alterlichen scholastischen Methode war folgendes: Indem er in ihre 
patristischen Anfänge eindrang, Boethius als den .. ersten Scholastiker" 
darstellte, Anse1m von Canterbury den" Vater der Scholastik" nannte und 
sch li eßlich die Entwicklung der phi losophischen Schulen des 12. Jahrhun-
derts und des dama li gen Schrifltums darstellte. strebte Grabmann stetig 
danach, Antworten der kennengelernten Gestalten und Zeiten zu erhalten 
und zu ermitteln, die das Wissen über die scholastische Methode historisch, 
d. h. auch in einer gewissen dynamischen Kontinuität, ergänzen. 
Um den Sinn von Grabmanns Konzeption einer als Problemgeschichte 
verstandenen Geschichte der mittelalterlichen Philosophie zu erfassen, 
sind unbedingt die I nterpreu.tionen der minelalterlichen Jahrhunderte und 
die Ansichten über deren Zivilisationsniveau zu berücksichtigen, die im 
19. Jahrhundert und noch um die Jahrhundertwende zu den in der 
Philosophiegeschichtsschreibung gefestigten und gut bekannten gehörten 
und nach wie vo r das historische Bewußtsein von Generationen bildeten. 
Erst vor diesem Hintergrund tritt die in der Position Grabmanns liegende 
Neuerung in rechter Deutlichkeit hervor. 
IBI 
Ocr oben auf den Zustand der Philosophicgcschjchtsschreibung vor 
dem Auftreten Grabmanns und auf die in ihr vorhandenen Urteile über das 
Mittelalter gesetzte Akzent ist nicht ohne Bedeutung. Es geht nämlich 
nicht um die in der schöngeistigen Literatur oder in der Poesie der 
Romantiker gefestigten Bilder dieser Epoche. Sogar die romantische 
Vision der Geschichtsphilosophie, die vom Kult der mittelalterlichen 
Kirche durchdrungen und von der Gläubigkeit der damaligen Völker 
fasziniert ist und in deren Rcligiösität einen Weg zur Umgestaltung der 
vorgefundenen Welt zu finden hofft, kann hier nicht berücksichtigt 
werden, denn sie lag nicht im Bereich des wissenschaftlichen Interesses von 
Grabmann. 
Entsprechende Bezugspunkte für seine Anschauungen sind dagegen 
unter den geistigen Strömungen zu suchen, die das historische Denken und 
die philosophischen Bestrebungen des ausgehenden 19. Jahrhunderts 
gestalteten. Unter den deutSchen Gegebenheiten war dies die bereits weiter 
zurückliegende, wenn auch weiterhin lebendige Hegeische Tradition samt 
dem noch von Hegel selbst vermittelten Bild der Universalgeschichte und 
des Minelalters. Es war dies auch die von der neuscholastischen Bewegung 
(risch gegründete Konzeption einer geistigen Erneuerung des Katholizis-
mus, deren erste Impulse die Philosophie geben sollte, die selbst nach 
mittelalterlichen Vorbildern wied~.r aufgebaut worden und auf scholasti-
sche Autoritäten gestützt war. Uber eine so verstandene katholische 
Philosophie, die von Papst Leo XIII. vorbehaltlos akzeptiert und durch 
Weisungen in dessen Enzyklika Aeterni Patris noch zusätzlich gestärkt 
wurde, schrieb unter den Grabmann nahestehenden Menschen vor allem 
Franz Ehrle (1845-1934). 
Hegel schenkte den Jahrhunderten des Mittelalters wenig B~achtung. 
Noch weniger interessierte ihn die Scholastik. Dagegen sind die Außerun-
gen, die er zur gesamten Epoche und die Erscheinungen ihrer Kultur 
machte, voller negativer Bedeurungsassoziationen und geringschätziger 
VoreingenoOlmenheiten. Das Mittelalter stel lte sich Hegel allein als eine 
Zeit systematischen Unfruchtbarwerdens des Geistes dar. Von der Scho-
lastik meinte er, daß sie eine Methode der schrittweisen Einengung der 
Gebiete des Denkens war und daß sie im Ergebnis der Zerstörung der 
Errungenschaften von Kunst, Literatur und Wissenschaft diente, zu denen 
die Menschheit in der früheren griechisch-römischen Epoche gelangt 
warU. Das von Hegel in seinen .. Vorlesungen über die Philosophie der 
U Vgl. G. I lEGEL: Vorlesungen über die Philosophie der Geschichte, Ln: DERS.: 
Sämtliche Werke. jubilaumsausgabe in 20 Bdn., hrsg. v. 1-1. GLOCKNfR; Bd. 11, 
Stuttgan 1928, 503, 5 11 . 
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Geschichte'" gezeichnete Bild des Mittelalters war eindeutig negativ. Es 
wäre schwer, unter den Philosophen und Historikern des 19. Jahrhunderts 
einen zu nennen, der diese Epoche in gleich finsteren Farben präsentiert 
und zugleich so wirksam die Einprägung - und unablässige Wiederholung 
- stereotyper Vorstellungen über sie bewirkt hätte. Für Hege! war das 
Mittelalter eine Zeit der Barbarisierung des Geistes und des Willens. Zwar 
entstand bereits damals das Streben nach allgemeiner Wahrheit, aber 
zugleich herrschten, wie cr es bezeichnete, finsterster Obskurantismus und 
äußerS[ primitive VorStellungen über die Welt und den GCistl6• Er hielt die 
Zeiten für so voll geistiger und moralischer Häßlichkeit, daß in ihm 
Versuche, diese Epoche zu loben und in ihr irgenderwas Vollendetes zu 
finden, bei ihm Verwunderung und stärkste Abscheu hervorriefen. Hegel 
~Iickte auf das Mittelalcer durch die Gegenüberstellung aller wichtigen 
Außerungen jener Wirklichkeit in ihrem Kontrast zwischen inbrünstiger 
Frömmigkeit und das tägliche Leben regierender brutaler Gewalt, zwi-
schen der religiösen Symbolik der Freiheit und Liebe und der feudalen 
Hörigkeit des Individuums. Es verwundert daher nicht der Umstand, daß 
noch hundert Jahre nach den Vorlesungen Hegcls ein anderer hervorra-
gender Philosoph, Alfred N. Whitehead (1861-1947), die Jahrhunderte des 
Mittelalters mit ebenso scharf zusammengeStellten Gegensätzen charak-
terisien, und diese - ähnlich wie Hegel - in einer 1925 gehaltenen 
Vorlesungsreihe präsentiert!1. Für den britischen Philosophen war das 
Mittelalter eine Zeit atemberaubender Ideen und primitiver Technik, eine 
Zeit jahrhundertelanger Spannung zwischen der sublimen Sphäre philo-
sophischer und theologischer Penetration und der praktischen Ratlosigkeit 
des Menschen in der Konfrontation mit der Welt der Natur. 
Zu Ausgang des 19. JahrhundertS, hauptsächlich aufgrund des sich 
intensiv entwickelnden neuscholastischen Schrifttums, tauchte eine andere 
Konzeption des Mittelalters und der scholastischen Philosophie auf. Sie lag 
Grabmann nicht nur näher, sondern sie war ihm auch gut bekannt. Ihren 
vollsten Ausdruck fand sie in einem ausführlichen Kommemar in 
mehreren Fortsetzungen, mit dem nach der Enzyklika Aetem; Patris Ehrle 
auftrat!'. Nach Meinung des Herausgebers der Schriften Ehrles zur 
Enzyklika, des deutschen Mediävisten und Jesuiten Franz. Pelster 
16 Ebcnda.486. 
11 Vgl. A. N. WllrrEHEAO: Scicnceand the modcrn world. 18. Auf]. Ncw York 1967, 
bes. Kapitel I: Thc origins of modern scienee. 
11 V~l. F. EHRlE: Diepiipslliche Enzyklik:a vom4. AugusI1879und dic Restauration 
dcr chnstlichcn Philosophlc, Stimmen aus Man2 weh, Rd. 18 (1880), 13-28,292-317, 
388-407, 48s-498. 
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(1880-1956), kam diesem Kommentar ein besonderer Platz unter ähnlichen 
Besprechungen des päpstlichen Dokuments ZU l9, 
Gelegentlich der Besprechung der Rolle, welche die Enzyklika in der 
Erneuerung der katholischen theologischen und philosophjschen Studien 
zu erfüllen hatte, exponierte Ehrle mit starkem Nachdruck die eigene 
Auffassung von Philosophie und vom Wesen geschichtsphilosophischer 
Studien. Mit scinen Ausführungen wertete cr die Scholastik auf; die 
Anschauungen des Themas von Aquin erachtete cr als sicherste Grundlage 
zeitgenössischen Philosophierens, in den Werken der Denker des klassi -
schen Minclaltcrs sah er historische Daten und ein real ausgearbeitetes 
Modell christlicher Philosophie. Wie Gilson mitteilt, übernahm Ehrle den 
Begriff einer solchen Philosophie ohne jegliche Vorbehahe20, denn es 
existierten für ihn auc h christliche Philosophen, und mit christlicher 
Philosophie verband er eine deutliche Inhaltsvermittlung. Er war über-
zeugt, daß dies ei ne Philosophie von wachsender Bedeutung ist und daß 
sich immer zahlreichere Kreise außerhalb der Kirche für die Enzyklika 
interessieren, darunter auch protestantische Gelehrte2!. 
Ehrle sp rach sich für die Reduktion der gesamten Philosophie auf die 
Scholastik aus - wenn das, was unter diesem Namen betrieben wird, des 
Namens Philosophie würdig sein soll - und sah in der scholastischen 
Philosophie den Ausdruck der allein wahren Philosophie. Das tätige 
Philosophieren war für ihn die Realisierung der Voraussetzungen und 
Aufgaben d er scholastischen Philosophie zusammen mit der unvermeid-
lichen Erforschung der daraus resu ltierenden Konsequenzen in Fragen des 
Zusammenhangs der Philosophie und des Glaubens. Alle anderen philo-
sophischen Richtungen blieben für die Scholastik allein eine Art histori -
scher Hintergrund: Sie waren entweder deren Ankündigung, wenn sie mit 
Teilwahrheiten zu ihr hinführten, oder sie waren ihre Fortsetzung, wenn 
sie sich mit ihr zu verständigen und im Geist desselben doktrinalen 
Programms zusammenzuarbeiten imstande waren. Was nicht in diesen 
19 Die Bedeutung des Kommentars erklän PElSTER wie fo lgt: "Anschließend an die 
Grundgedanken der Enzyklika weist Ehrle das Walten der göttlichen Vorsehung auf, 
die schon im Heidentum eine Philosophie vorbereitete, die geeignet war, Grundlagen 
christlichen Philosophierens zu werden, die in der Väterzeit dafür sorgte, daß sie von 
Schlacken und Irnümern befreit wurde, um in der Scholastik und insbesondere in der 
~hi[osophie de~ heili~en Thomas .zur v?l~en Blüte sich zu entfalten." Siehe ~.: K.ard. 
EHRLE: ZI4T Enzyklika .Aeterm Patru. Text I4nd Kommentar. Zum 75Jahngen 
Jubiläum der Enzyklika neu herausgegeben von F. PELSTER, Roma 1954, Einleitung, 
91. 
20 Vgl. E. GILSON: L'esprit de la philosophie medievale, Paris 1948.426. 
11 F. EHRLE: Die päpstliche Enzyklika vom 4. August und die Restau ration der 
christlichen Philosophie, 13. 
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Rahmen paßte, verdiente zugleich - und eindeutig - den Namen wahrer 
Philosophie nicht. Ehrle schlug also ein deutlich eingeschränktes und in 
seinem Bereich enges Verständnis von Philosophie vor: Er zeigte auf, wo 
eine solche wahre Philosophie zu suchen sei und was in korrekter Weise zu 
ihrem historischen Umfeld gerechnet werden kann22, 
Es unterliegt heute keinem Zweifel, daß der Standpunkt Ehrlcs in 
typischer Weise der geistigen Aktivität der Neuscholastikergeneration aus 
der Zeit der Enzyklika Aelerni Patris Ausdruck gab. In ihm war das 
Bestreben enthalten, sich ausschließlich auf die eigene Übermittlung der 
Wahrheit zu stützen. Dieses war von der Tendenz durchdrungen, alles zu 
verwerfen, was nicht in seine Quellen paßte und nicht den angenommenen 
Prüfungen entsprach. Auf das Kategorische der gebrauchten Formulierun-
gen, auf deren postulativen Ton, hatte zweifellos der Umstand des 
Zeitpunktes Einfluß, zu dem Ehrles Auftritt stattfand. Waren es doch die 
Jahrzehme, in denen die aufklärerischen und nachaufklärerischen Urteile 
über die berüchtigte .. Nacht des Mittelalters" und über die scholastische 
Philosophie noch nicht verk lungen waren, der man nicht nur erkennendes 
Entdecken, sondern jeglichen Sinn absprach. Man erinnerte sich auch noch 
des Ranges von Hege!, der .. Siebenmeilenstiefel anlegen" wollte, um 
die vom Ende der römischen Welt und dem Beginn der Reformation 
umschlossene Zeit nur schnell zu durchmessen". 
Sei es so oder anders, berücksichtigt man die Bedingungen und das 
Bestreben der philosophischen Arbeiten Ehrles, kann man feststellen, das 
ihr Kerngedanke die Uberzeugung vom universalen Wert der Scholastik 
war, die vor Jahrhunderten über das christliche Denken herrschte, und 
auch heute imstande sei, die Welt geistig zu erneuern, unter der Bedingung, 
daß sie der Welt zurückgegeben wird. 
Das Verwerfen des HegeIschen Minelalterbildes durch Grabmann ist 
voll verständlich. Aber dieser Mediävist übernahm auch die Ansichten 
Ehrles nicht vorbehaltlos, obwohl er von ihnen wahrlich deUllich in der 
Initiation der eigenen Forschungsarbeiten inspiriert war. Es ist auch 
unmöglich zu sagen, daß der Standpunkt Grabmanns in irgendeiner Weise 
auf bekannte, aber im Verhältnis zu dem Buch .. Die Geschichte der 
scholastischen Methode" spätcrc Visionen des Mittelalters zurückführbar 
1.1 Ebenda, 16-22. 
II Der berühmte Satz. I legels lautet wönlich: "Die zweite Periode reicht bis in das 
16. Jahrhunden und umfaßt so wieder 1000 Jahr, über welche wir wegzukommen 
Siebenmeilenstiefel anlegen wollen.- Siehe G. !-lEGEL: Vorltsungen über die 
Geschichte der Philosophie, Dritter Band, in: DERS.: S3mtliche Werke. Jubiläumsaus-
gabe in zwanzig Bänden. Hng: v. H. GlOCKNER, Bd. 19,99. 
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sei, die in den zwanziger und dreißigcr Jahren durch Theoretiker des 
ch ristlichen Neuhumanismus gezeichnet wurden. Sie reduziert sich weder 
auf das Ideal des neuen Mittelalters, das von N. A. Bicrdjajcw ( 1874-1948) 
verkündet wurde24, noch auf ähn liche Auffassungen der neuen christlichen 
\'CIelt und derchn"stlichen Zivilisation von morgen, die vonJacqucs Maritain 
(1882-1973) entwickelt wurden25, 
Grabmann sprach sich vor all em für ein dynamisches Verständnis der 
gesamten Gcisrcssphäre und der Kulrurprozcssc des Minelaiccrs aus. Als 
Autor seines Buches "Die Geschichte der scholastischen Methode" war cr 
weniger Historiograph isolierter Ereignisse und einzelner Fakten als 
vielmehr Erforscher der Ideen, großen geistigen Bewegungen und viel~ 
schichtigen Gewebe des in größeren Zeiträumen erfaßten Geschichtspro~ 
zesses. Er verfolgte nicht das Schicksal der einzelnen Denker und die 
Geschichte der mittelalterlichen Manuskripte getrennt von den in ihnen 
enthaltenen philosophischen Anschauungen oder Programmen. For-
schungsprobleme waren für Grabmann die scholastische Methodc und die 
lateinischc Aristotclesrezeption, der Prozeß des Sich-Formicrens philoso~ 
phiseher und theologischer Schulen als spezifische Erscheinung des 
mittelalterlichen intellektuellen Pluralismus und schließlich die Strömung 
des westlichen Mystizismus, der sich auf das Besondere der religiösen 
Erlebnisse und des ekstatischen inneren Erlebens berief. Wer in dieser 
Weise auf das Mittelalter blickte, konnte nicht zugleich den Problemen 
seiner Geschichte gle ichgültig gegenüberstehen. Aus denselben Gründen 
mußte er in das Zentrum seines Forschungsinteresses die Problematik des 
mittelalterlichen Geisteslebens, seiner Quellen, historischen Bezüge, 
bedeutendsten Kreationen, seines Entwicklungsrhythmus. aber auch die 
Richtungen späterer Entwicklungen der letzteren einführen. Es ist offen-
sichtlich, daß auch die Scholastik nicht nur an ein Jahrhundert gebunden 
11 Vgl. N. A. BIERDJAJL\l:r: D;as neue Miuelalter. Betr;achtungen über das Schicksal 
Rußlands und Europas. Aus dem Russischen übertragen von A. KRESLING. Darmstadt 
1927. 
n Vgl. J. MARITAIN: l'idCal hislOrique d'une nouvelle chrctientc!, in: Magister 
Thom:ls DoclOr Communis. Ksit;ga Pami,jtkowa Mit;dzynarodowego Kongresu 
Filozofii Tomistycznej w Poznaniu (28.-30.8.1934) sowie in: Studia Gnesnensia, 
Bd. 12, Gniezno 1935, 75-114. Dieser Text, ursprünglich in Form eines Vortrags in 
Poznan, el1lspricht den Kapiteln IV und V von Hum"msm~ mregr,,1 und wurde in 
diesem Werk allein in eimgen Einzelheiten ausgebaul sowie neu redagien. Siehe 
J. ~~RITAI~: Humanisme integral. Problemes temporcls CI spiriruds d'une n~uvelle 
chrcueme, 111: J. et R. MARITAlN: Oeuvres complcles, Bd. 6 1935-1938, FrLbourg 
(Suissc) - Paris 1984,437 H. ZU dem in Kreisen der polnischen Intelligenz durch den 
Vortrag in Poznan hervoJ"ßerufenen Echo vgl. Cz. Gt.OM8IK: Tradycja narodowa a 
perspektywy kulrury. Wok61 publicystyki i krytyki filozoficznej P;awb Hoffman;a, 
Lublin 1989, 63 ff. 
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sein konnte, ebensowenig wie sie sich aus nur einemjahrhundert herleitete. 
Dieses große Gebilde des mittelalterlichen philosophisch-theologischen 
Denkens mußte tief in die Vergangenheit des Christentums zurückreichen. 
mußte seine eigenen historisch fernen Wurzeln haben. 
Der Leser des Buches .. Die Geschichte der scholastischen Methode" 
stellt leicht fest, daß Grabmann keine präzise Bestimmung der Bezeich-
nung Scholastik vorschlägt, sondern daß er sich cher für deren Beschrei-
bung entscheidet. indem er ihre - wie er meinte - Wesenszüge aufzählt, 
stau eine Definition sensu stricto zu präsentieren. Diesen Standpunkt kann 
man als Resultante der zugrundegelegten Konzeption des dynamischen 
Verständnisses der minclaherlichen Kultur und ihrer geistigen wie 
materiellen Bestandteile ansehen. Die Scholastik war zu vielgestaltig und 
zu voll von Spannungen und Auseinandersetzungen, sogar über ihre 
doktrinalen Grundlagen, die mit der Bestimmung des gegenseitigen 
Verhältnisses zwischcn natürlichem Wissen und Offenbarung zusammen-
hingen, als daß man sie mit einer Formel zu fassen ris~ieren könnte, die sich 
als beständig und all gemein verbindlich für diese Außerung der minel-
alrerlichen Geisteskultur anschen li eße. Grabmann widmet der Erwägung 
verschiedener möglicher Bedeutungen des Begriffs "scholastische 
Methode" ein ganzes Kapitel und voll7ieht zum Abschluß seiner Darle-
gung in einer entwickelten Aufzeichnung allein eine Zusammenfassung 
ihrer charakteristischsten Merkmalel6• Dabei ist er der Meinung, daß die 
wichtigsten von ihnen bereitS vielen Forschern bekannt sind. Die eigene 
Aufgabe und den Nutzen des vorgelegten Werkes sah erdarin, daß in ihm 
die Merkmale der "scholastischen Methode" im Prozeß ihrer historischen 
Herausbildung, Reifung, Blüte und innerem Zerfall dargestellt sind. 
Zusammenfassend kann man feststellen, daß einer der Hauptgründe für 
die Karriere des Werkes von Grabmann darin lag und nach wie vor liegt, 
daß es Abstand nimmt sowohl von den tendenziös einseitigen und zu 
negativen Charakteristiken der Epoche des Mittelalters, deren eigene 
2. GRAßMANN hielt fest: .. Wenn wir all diese Momente zusammenfassen, können 
wir die folgende Be~riffs~stimmung der scholastischen Methode geben: Die schola-
stische Methode wll! durc~ ~nwen~un.g d~r Vernunft, der Philosol;'hie auf die 
Offenbarungswahrheltcn moghchste EmSlcht m den Glaubensmhah gewinnen, um so 
die übernatürlicbe Wahrheit dem denkenden Menschengeiste inhaltlich näherzu-
bringen, eine systematische, organisch zusammenfassende Gesamtdarstellung der 
Heilswahrheit zu ermö{;lichen und die gegen Offenbuungsinhalt vom Vernunftstand-
punkt aus erhobenen Einwände losen zu können. In allmählicher Entwicklung hat die 
scholastische Methode sich eine ootimmte äußere Technik, eine äußere Form 
geschaffen, sich gleichsam versinnlichl und verleiblicht." Siehe M. GRABMANN: Die 
Geschichte der scholastischen Methode. Bd. I, 36 f. 
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ohne einen Gesctzcsvorbchalt etwa von der Art, daß der genaucre Inhah 
und die Begrenzung dieses Rechts durch nähere Gesetze bestimmt 
werden? Wenn es dort heißt, die Freiheit des Gewissens sei unverletzlich, 
ist damit gemeint, daß deren Ausübung keinerlei Schranken unterliegt? 
Bereitet ein solches Verständnis, wonach die Gewissensüberzeugung 
anderer ausnahmslos zu respektieren sei, aber nicht gravierende Probleme 
dann, wenn das Gewissen von dem Betreffenden Handlungen fordert, die 
entweder lhm selbst schweren Schaden zufügen oder mit elementaren 
Rechten anderer in Konflikt gcratcn?2 Kann die Forderung nach Respck-
tierung des Rechts auf Gewissensfreiheit auch dann ausnahmslos erhoben 
werden, wenn das zu schützende Gewissen einem schwerwiegenden 
Irrrum erlegen ist? 
Das skizzierte Problem gewinnt, wie bei normativ-ethischen Überle-
gungen üblich, seine plastischen Konturen erst dann, wendet man sich 
dessen Ausgangspunkt zu, nämlich konkreten Handlungssituationen, die 
für die moralische Urteilsbildung schwierig sind. Daher sei auch hierdurch 
die Nennung einiger typischer Beispiele das Problem veranschaulicht: 
Beispiel I: Ein Zeuge Jehovas lehnt aus religiös-moralischen Gründen 
jede Bluttransfusion ab. An seiner Ablehnung hält er konsequent fest, als 
eine Blunransfusion bei ihm vorgenommen werden soll, um sein Leben zu 
renen. Wie hat der ihn behandelnde Arzt sich zu verhalten? Hat der Arzt 
dessen Gewissensüberzeugung zu respektieren mit der Konsequenz, ihn 
~~erbcn zu lassen, oder hat er unter Nicht-Achtung von dessen moralischer 
Uberzeugung durch eine zwangsweise durchgeführte Transfusion dessen 
Leben zu retten? 
Beispiel 2: Ein Zeuge Jehovas lehnt aus religiös-moralischen Gründen 
als Erziehungsberechtigter die Zustimmung zu einer Bluttransfusion ab, 
die an seinem Kind durchgeführt werden soll. Oder: Ein Mitglied einer 
religiösen Sekte weigert sich aus Gewissensgründen, sich impfen zu lassen. 
Der Zweck der Impfung ist es, eine drohende Seuche zu verhindern. Macht 
es für die moralische Beurteilung einen entscheidenden Unterschied, ob 
der Betreffende aufgrund seiner Gewissensüberzeugung die schwerwie-
l Ist nicht mit Blick :tuf den letzteren Konflikrtallil. WnZEL recht zu lI:eb~n, w~nn 
er aus einer rechtlichen Perspektive ausführt: "Das Recht muß als übermdividuelle 
Ordnung nicht nur für den llandelnden (oder Unterlassenden), sondern :luch für den 
Leidenden, d. h. den von der Handlung (oder Umcrl:lssunK) Betroffenen, sein. Das 
schließt es aus, beim Widet51reit von Gesetz und Gewissen aem Gewissen prinzipiell 
den Vorrang zu geben." (Gesetz und Gewissen, in: den., Abh:lndlungen zum Strafrecht 
und zur RC(;hlSphilosophie, BerlinlNew York 1975,313). 
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g,enden nicht-sittlichen Übel selbst in Kauf nimmt, oder ob andere diese 
Ubcl ganz bzw. mitzutragen haben? 
Beispiel J: Ein überzeugter Pazifisr lehnt es aus Gewissensgründen ab, 
daß mit seiner Lohnsteuer Militärausgaben finanziert werden. Er will 
daher den Anteil seiner Steuerschuld, der der Höhe des Verteidigungs-
haushaltes am StaaLSbudget entsp richt, dem Finanzamt verweigern, diesen 
aber anderen, nicht-militärischen Zwecken (z. B. einem Friedensfonds) 
zuführen. Konsequenterweise will er sich ebenso davor geschützt wissen, 
daß er mittelbar durch indirekte Steuern oder durch Entnahmen aus 
anderen Haushaltsposten zur Finanzierung des Verteidigungshaushalts 
beiträgt, was zu bewerkstelligen wäre, wenn die militärischen Verteidi-
gungsausgaben aus dem allgemeinen Staatshaushalt herausgenommen und 
über eine eigene Zwecksteuer finanziert würden. Hat nun der Sta3t, um die 
Gewissensüberzeugung eines solchen Pazifisten zu respektieren, eine 
gesetzliche Möglichkeit dieser Art zu schaffen oder darf er auf der vollen 
Entrichtung der Lohnsteuer bestehen, da die Verteilung der Steuergelder 
nicht in die Verantwortung des einzelnen fällt, daher durch diese nicht 
dessen Gewissensfreiheit verletzt wird?) 
Mit diesen drei Beispielen sind keineswegs erschöpfend die Gesichts-
punkte in exemplarischer Weise benannt, die bei der Frage, ob dem Recht 
auf Gewissensfreiheit Grenzen zu setzen sind oder nicht, eine zentrale 
Rolle spielen können. Dennoch erlauben sie m. E. eine Verallgemeinerung, 
mit der das grundsätzliche Problem kenntlich gemacht werden kann. In 
seinen einzelnen Elementen läßt sich dieses folgendermaßen darstellen: Es 
geht um das Verhalten zu der Gewissensüberzeugung eines anderen, 
di e 
I. glaubhaft ist (wir urteilen also, daß es sich in der Tat um eine moralische 
GrundeinsteIlung des Betreffenden handelt), die 
2. entweder aufgrund eines unverschuldeten und unüberwindlichen Irr-
t~ms bei ihrer Umsetzung in die Tat schwerwiegende nicht-siuliche 
Übel mit sich bringt a) für den Betreffenden selbst (Beispiel t) bzw. 
l Betrachtet man die Anwendungsfälle des Grundrechts aur Gcwissensfrciheit seit 
dem Inkrarnretcn dcs Grundgesetzes, so läßt sich mit Blick auf die ;mgeführtcn 
Beispiele konstatieren, daß die beiden erstgen~nnten für Konfliktflille stehen, wie sie bis 
in die 7~r Jahr~ typi~h waren.p~nn bis ~~hin erg~be". diese_sich ganz vorwie~end aus 
dem Widerstreit ZWischen rehg1()s mOtlvlenen Gewissensuberzeugungen elllzelncr 
und der rechtlichen Norm. Scitdcm kamen, wofür das drine Beispiel repr:.&semativ ist, 
solche Konflikträlle hinzu, in denen bei politisch brisamen Streitfragen (insbesondere 
der Rüstungs~litik sowie der Nutzung der Kernenergie) einzelne wie Gruppen sich 
bei ihren Aktionen auf ihre Gewissensüberuugungen beriefen, die im Widerspruch 
zum geltenden Recht standen. 
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b) für Dritte (ßeispic12) oder eine auf legalem Wege erlassene 
Rechtspflicht verletzt (Beispiel 3); und es besteht 
3. die Möglichkeit, daß die unter 2 beschriebenen Auswirkun&~n, also das 
Mit-Sieh-Bringen von schwerwiegenden nicht-sittlichen Ubeln oder 
die Verletzung einer Rechtspflicht, durch ein Eingreifen verhindert 
werden können, so daß sich in der Tat die Frage nach dem Sich-
Verhalten zu der Gewissensüberzeugung eines anderen stellt. 
Im folgenden geht es also nicht um die Frage, wie ich mich zu verhalten 
habe, wenn ich mir eine Gewissensüberzeugung gebildet habe. Hier gilt die 
Regel: Jeder hat letztlich seiner reiflich erwogenen Gewissensüberzeu-
gung, und sei diese nach Ansicht anderer eine irrige, (als regula proxima 
agendi) zu folgen und dabei zu den Konsequenzen seiner moralischen 
Halrung zu stehen bzw. Widerstand gegen gewissenswidrige Zumutungen 
zu leisten, sich nicht zu einer Handlung, die seiner klaren Gewissensüber-
zeugung widerspricht, nötigen zu lassen. Dem Christen ist-vereinfachend 
gesprochen -die clausula Petri, wonach Gott mehr zu gehorchen ist als den 
Menschen (Apg 5, 29), Maßstab seines HandeIns. ~.ondern es geht um die 
Frage, ob die Freiheit, sich eine eigene moralische Uberzeugung zu bilden 
und ihr gemäß zu handeln, was die Freiheit einschließt, auch seinem 
irrenden Gewissen zu folgen, ausnahmslos, mithin im Konfliktfall jedwe-
der Art von anderen zu respektieren ist, oder ob in bestimmter Weise 
diesem individuellen Freiheitsrecht aus moralischen Gründen Grenzen zu 
setzen sind. Gefragt wird nach dem Verhalten anderer zum vorausschau-
endcn Gewissen (conscientia antecedens) einer Person. Vor der beabsich-
tigten Tat können andere einwirken. 
Das Recht auf Gewissensfreiheit umfaßt zweierlei. Zum einen schützt 
es den einzelnen davor, daß auf die Bildung seiner Gewissensüberzeugung 
durch unzulässige Maßnahmen (z. B. durch Praktiken psychologischer 
Eingriffe wie im Extrem eine "Gehirnwäsche", das Einsetzen von Drogen) 
Einfluß genommen wird (freie Gewissensbildung). Zum anderen gewähr-
leistet es, da~ jemand seiner Gewissensüberzeugung gemäß handeln, er 
seine innere Überzeugung in Taten umsetzen kann (freie Gewissensbetä-
tigung). Unsere Frage zielt nun im Kern darauf ab, ob der freien 
Gewissensbetätigung unter moralischer Rücksicht Schranken zu setzen 
sind - ggf. unter welchcn Bedingungen und in welcher Weise - oder nicht. 
Bevor wir uns dieser für uns zentralen Frage zuwenden können, ist es 
jedoch notwendig, auf deren Voraussetzungen, wie sie in den Bedingungen 
1 und 2 genannt sind, wenigstens in Kürze einzugehen. 
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11. Die Glaubhaftigkeit der Gewissensüberzeugung eines anderen 
Die erste Bedingung enthiilt die Grundaussage, daß der einzelne nUT für 
seine moralisch gute, nicht für seine moralisch schlechte ebensowenig für 
eine .. gewissenslose" Emscheidung das Recht auf Gewissensfreiheit in 
Anspruch nehmen kann; sie bereitet das diffizile Problem, wie - wenn 
überhaupt - wir uns über die Glaubhaftigkeit der Gewissensüberzeugung 
eines anderen ein Uneil bilden können. 
Die Grundaussage leuchtet unmittelbar ein. Denn .. gewissenlos" 
handelt, wer gar nicht den Standpunkt der Moral einnimmt, wer von sich 
erklärt, daß er seine Haltungen und Handlungsweisen überhaupt nicht an 
moralischen Maßstäben auszurichwn gedenkt. nMoralisch schlecht'" han-
delt der, der eine Gewissensüberzeugung sich zwar gebildet hat, aber nicht 
gewillt ist, sich danach zu richten, etwa weil dieses seinem Selbstinteresse 
widerspricht, Nachteile für ihn mit sich bringt. Weder der Gewissenlose, 
der sich außerhalb des Standpunktes der Moral stellt, noch der moralisch 
Sc\llechte, der seiner eigenen moralischen Einsicht zuwiderhandelt, kön-
nen beanspruchen, daß sie von anderen mit ihren Einstellungen respektiert 
werden. Dies kann nur derjenige mit einer moralisch guten Einstellung, der 
sich ernsthaft bemüht, zu einer moralisch richtigen Einsicht zu kommen, 
und dann beabsichtigt, dieser gemäß zu handeln, 
Wie läßt sich nun aber ein Urteil darüber gewinnen, daß bei einem 
anderen eine Haltung der letzteren Art vorliegt? In Anbetracht der 
Schwierigkeit dieses Problems sowie der Tatsache, daß dieses nicht unser 
eigentliches Thema ist, lassen sich an dieser Stelle nicht mehr als einige 
knappe Hinweise geben. 
Gegenüber der Ansicht, daß jedes Urteil über die Glaubhaftigkeit der 
Gewissensüberzeugung eines anderen sich verbietet, sei zum einen auf eine 
Konsequenz hingewiesen, daß nämlich im Falle von deren Richtigkeit 
niemand das Recht auf Gewissensfreiheit in Anspruch nehmen könnte. 
Dessen Inanspruchnahme setzt doch voraus, daß jemand mit Grund von 
sich sagen kann, daß für ihn diese oder jene Handlungssituation eine 
Gewissensfrage ist., daß er bei deren Beurtei lung eine ganz bestimmte 
t Im Umerschi«i zum RKht auf Glaubensfreiheit. durch das dem Individuum die 
Freiheit gew;ahrt wird. einen religiösen Glauben anzunehmen oder nicht, hnn du 
Recht auf Gewisscnsfreiheit nicht die Freiheit beinhalten. ein Gewissen zu haben oder 
nicht.sondcrn nur die Freiheit.sich eine bestimrme mor:tlische Überzeugung zu bilden 
und dieser gemäß zu handeln, Die Gewissensfreiheit kann m. a. W. nicht in einer 
"Freiheit vom Gewissen- bestehen, Allerdini!:s ist du Gewissen die Instanz., die selbst 
darüber ent.seheid('l. ob ('ine J bndlungssituatlon für es Gegenstand seiner BC'Uneilung 
ist oder nichl. Wu für den einen moralisch bWeutsam, eine Gewissensfrage ist (z. 8, 
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moralische Einstellung sich bewußt und frei zu eigen macht. O hne daß 
andere nun die Gegebenheit dieser Voraussetzung erkennen könnten, 
erginge an diese auch kein Anspruch, den Betreffenden in seiner Gewis-
sensüberzeugung zu respektieren. Ocr Staat könnte nicht das entspre-
chende Recht schützen, wenn er nicht ausmachen könnte, ob bei dem 
Betreffenden eine Gewissensemscheidung vorliegt oder nicht. Diese 
Einsicht, daß der Staat die Entscheidung eines seiner Bürger als eine solche 
des Gewissens anerkennen kann, ist dabei strikt zu unterscheiden von der 
anderen Einsicht, daß es nicht in seine Kompetenz fällt, über die inhald ichc 
Richtigkeit bzw. Falschheit dieser Gewissensüberzeugung zu urteilen, daß 
er die Wahrheitsfrage in suspenso zu halten hat. 
Zum anderen lassen sich durchaus Kriterien für ein d iesbezügliches 
Urteil angeben. In paradigmatischer Absicht seien einige angeführt. Ein 
Kriterium dafür, daß jemand die Einstellung eines anderen als eine 
moralisch gute betrachten kann, ist, ob dieser ein konstitutives Merkmal 
für Moralität, nämlich das Prinzip der Unpartei lichkeit, anerkennt oder 
nicht. Dieses Prinzip besagt, daß derjenige, der eine bestimmte H andlungs-
weise aufgrund ihrer Merkmale als moralisch verbindlich beurteilt, sich 
dadurch darauf fesdegt, alle H andlungen, die der als moralisch verbindl ich 
beurteilten Handlung in allen relevanten Merkmalen gleichen, ebenfalls in 
dieser Weise zu beurteilen, daß er sich m. a. W. nicht auf einen ind ividu-
ellen Faktor als Rechtfertigungsgrund für seine Handlungsmaxime berufen 
kann, daß er- biblisch gesprochen - kein Ansehen der Person kennt. Seine 
Grundsätz.e .müssen mithin universalisierbar seins. Wer dieses für jede 
moralische Überlegung schlechthin notwendige Prinzip, das das deskrip-
tive Merkmal moralischer Güte benennt, nicht anerkennt, der kann nicht 
erklären, daß es sich bei seiner Auffassung um eine Gewissensüberzeugung 
handele. 
Ein weiteres ko nstitutives Merkmal für eine Gewissensemscheidung ist 
ihre unbedingte Verbindlichkeit für den Betreffenden. Wer zu erkennen 
gibt, daß er di e kategorische Geltung nicht erfaßt, indem er etwa ei nen 
Vorbehalt setzt ("ich werde so lange das von mir als moralisch gefordert 
Erkannte tun, so lange es sich für mich langfristig auszahlt"), der läßt sich 
offensichtlich nicht von moralischen Erwägungen leiten, für den steh t 
best. Speisevorschriften, Arbeiten an bestimmten Tagen), kann für einen anderen 
moralisch indifferent sein. 
. S Vgl. dazu Ven., Gerechtigkeit und teleologische Ethik, Freiburg i. Ue. - Freiburg 
1.8r.1992,48-50; 118f; 141f. 
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nicht seine Würde als Person auf dem Spiel, die durch ein Handeln gegen 
die eigene Gewissensüberzeugung verletzt wird6• 
Ferner kann als ein Kriterium fur die Glaubhaftigkeit die Bereitschaft 
des Betreffenden angesehen werden, über seine moralischen Entscheidun-
gcn Rechenschaft abzule~en. Wer sich auf sein Gewissen als der für ihn 
letztverbindlichen - damit aber nicht inappellablen - Instanz beruft, der 
c.rklän damit implizit, daß cr in einer bestimmten Situation nach reiflichen 
Überlegungen, bei denen cr sich c[\Va nach dem Maß des Möglichen 
umfassend informiert, die Ratschläge anderer eingeholt und bedacht, die 
Konsequenzen für andere und für sich erwogen hat, zu einer bestimmten 
moralischen Überzeugung gekommen sei. Er ist also grundsätzlich dialog~ 
und korrekturbereit. Insbesondere in den uns vor Augen stehenden Fällen. 
in denen das Gewissen zu Handlungen auffordert, durch die der Betref~ 
fende sel~st oder Dritte.sch~eren Scha~en erleidcn oder eine ~lI.g.e~leine 
RechlSpfllcht verlctzt Wird, Ist - zumal 10 Anbetracht dcr Falhblht:u der 
Urteile im Bercich des moralisch Richtigcn - Anlaß zur Selbstprüfung 
gegebcn. Wer bei einem andercn jede Bereitschaft der beschriebenen Art 
vermißt, der hat gutcn Grund für seinen Zweifel, daß bei diesem eine 
Gewissensübcrl.:eugung vorliegt. 
Mit diesem Kriterium ist innerlich verbunden das Merkmal, daß der 
Betreffendc. sich seines eigenen moralischen Urteils sicher ist, er eine 
dezidierte Ober7cugung hat (conscientia cerra). Dort, wo jemand eine 
bloße Meinung oder gar nur eine Vermutung hat, eine Geneigtheit zu einer 
Ansicht erkennen läßt, substantielle Zweifel für sich noch nicht ausge~ 
räumt hat, kann nicht von einer Gewissensüberzeugung die Rede sein. Dies 
ist nur möglich, wenn alle möglichen Bemühungen um eine sichere 
moralische Urteilsbildung abgeschlossen sind, der Betreffende hic er nu ne 
keinen Anlaß für eine Korrektur sicht, er von sich sagt: ich kann gar nicht 
anders handeln. 
, In den einschlägigen Entscheidungen des Bundesverfassungsgeriehte5 wird denn 
auch durchgängig die Unbedingtheit als Merkmal einer Gewisscnscntscheidung 
gefordert. indem darauf hingewie5en wird, daß diese wie ein innerer Zwang erlebt 
werde. daß ein Zuwiderh;mdeln gegen sie den Betreffenden in eine große seelische Not 
führe. So wird in einer immer wieder herangezot;,enen Entscheidung folgende 
Definition gcgebtn: "Als eine Gewissensentscheidung l$t ... jede eroJte sittliche. d. h. 
an den Kategorien von ,Gut' und ,Böse' orientierte EntsCheidung anzusehen, die der 
einzelne in einer bestimmten Lage als für sich bindend und unbedingt verpflichu'nd 
innerlich erfährt. so daß er ~egen sie nicht ohne eroste Gewissensnot handeln könnte." 
(BVerfGE 12,45) Diese Definition verstößt 7war streng genommen durch die 
Verwendung des Wones .Gewissensnot- gegen die Definitionsrcge1, daß im definiens 
nicht d;udefiniendum vorkommen d:.rf; dieser Regel wäre jedoch leicht Genüge getan, 
wenn es durch den Ausdruck "seelische Not- erseczt würde. 
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Als ein wichtiges, daher häufig herangezogenes K~iterium sei die 
Bereitschaft genannt, konsequent zu seiner moralischen Überzeugung zu 
stehen, dabei ggf. damit verbundene Nachteile, substantielle Opfer in Kauf 
zu nehmen, ohne erwarten zu können, daß sich dies letztlich wieder 
auszahlt. Entsprechend der Regel .. fac ta verbis val idiora sunt" stellt der 
einzel ne durch ei n solches !-landein die Echtheit seiner Gewissensüber-
zeugu ng unter Beweis. Von daher erklärtsich denn auch, daß in den Fällen, 
in denen jemand um seiner G<;wissensüberzeugung willen zum Erleiden 
gravierender nicht-sittlicher Übel bereit ist. wesentl ich leichter deren 
Echtheit anerkannt wird als dann, wenn dies nicht der Fall ist. Dem 
Verhalten in einer Bewährungsprobe kommt eine diakritische Bedeutung 
für ein Urteil darüber zu, ob beim einzelnen eine echte Gewissensüber-
zeugung vorliegt oder nicht. 
Die Nennung dieser Kriterien kann allerdings nicht darüber hinweg-
täuschen, daß ein begründetes Unei l über die G laubhaftigkeit der im 
fo rum internum gebildeten Gewissensüberzeugung eines anderen ni cht 
selten sehr schwierig, wenn nicht problematisch ist1, daß die diesbezügliche 
Gewißheit, di e ja immer nur ei ne dem jeweiligen Gegensta nd adäquate sein 
kann, keine absolute sein kann, sondern nur eine, die nicht jeden Zweifel 
ausschließt. Der Christ weiß darum, daß ein absch ließendes Urteil über die 
Gesinnung, die Intentionen von Subjekten nur Gott, nicht dem Menschen 
möglich ist. So viel läßt sich dennoch aufgrund der vorstehenden H inweise 
m. E. sagen, daß es für ein solches Urteil, das möglich sein muß, soll das 
Recht auf Gewissensfreiheit in Anspruch genommen werden können, 
durchaus objektivierbare Kriterien gibt, wenn auch nur in einem begrenz-
ten Umfang. Im übrigen li eße sich fragen, ob nicht einiges dafür spricht, 
sich hier von folgender ßeweislastregclleiten zu lassen: da das Gewissen 
nur in der erSten Person unei lt, es sich ausschließlich auf d ie eigenen 
H and lungen bezieht8, ist zunächst einmal die Auskunft einer Person, sie 
1 Zu berücksichtigen ist in di~s~m Zusammenhang. daß es ganz verschiedene 
Verstehensweisen des .. Gewissens~ gibt. Bei einigen vC?n ihnen ~rgibt sich zwan~släufig 
di~ Frag~. wi~ bei den Gewiss~nssprüchen ellle Überprüfung möglich sem soll. 
Bisweil~n wird das Gewissen etwa in die Nähe eines myst~rium fascinosum gerückt. So 
heißt es bei HEGEL: Das Gewiss~n ist .. ein Heiligtum, welches anzutasten Frevel wäre" 
(Rechtsphilosophie S 07). Oder ihm wird ein höchstindividueller, unzugänglicher 
Charakter zugeschrieben. So ist es für N. LUHMANN .. eine Art Eruption der 
Eigcntlichkeit des Selbst" (Die Gewissensfreiheit und das Gewissen, in: Archiv des 
öffenllichen Rechts 90 ( 196S), 260 n. 
I Da das Gewissen als innerer Gesetzgeber nur für das eigene Ich eine Kompetenz 
hat, is t es ausgeschlossen, daß Olein Gewissen irgendeinen anderen zu einem Tun oder 
Unterlassen auffordert. Der Gedanke eines gemeinschaftlichen (kollektiven) Gewis-
sens, der etw~ anderes besagt, als daß die Mitglieder einer Gruppe: je für sieh zur 
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• 
habe sich aus moralische~ Gründen diese Überzeugung gebildet und sich 
aus freien Stücken diese Überzeugung zu eigen gemacht, als die authenti-
sche zu betrachten; wer daran Zweifel hat, der hat das Gegenteil zu 
beweisen9• 
Mit Blick auf unsere quaestio disputanda ist der Hinweis norwendi~, 
daß das Recht auf Gewissensfreiheit begrenzt werden kann durch die 
Bestimmung der Merkmale einer Gewissensentscheidung, von Gewissens-
freiheit, daß dadurch Berufungen auf dieses Grundrecht gewissermaßen a 
limine als unbegründet zurückgewiesen werden können. Es werden dann 
Restriktionen vorgenommen auf der Ebene unserer ersten Bedingung, also 
vorgängig zu der Frage, wo und in welcher Weise möglicherweise Grenzen 
zu ziehen sind, wenn eine Gewissensel1tscheidung vorliegt. Von den 
verschiedenen Wegen, die dabei in der älteren juristischen Literatur und 
Rechtsprechung begangen worden sind, seien drei genannt: a) Allein das 
forum internum, nicht der Anspruch, gemäß seinem Gewissen handeln zu 
können, sei Schutzgut des Rechts auf Gewissensfreiheit"). Bei dieser 
Auffassung wird nicht beachtet, daß die innere Gewissensentscheidung 
kraft immanenter Logik sich in entsprechende Handlungen umsetzen will. 
b) Von einer Gewissensüberzeugung könne nur dann die Rede sein, wenn 
sie bestimmte inhaltliche Kriterien erfülle, sie 7. B. konkret mit der 
christlichen Ethik übereinstimmelI. Mit der Unterscheidung zwischen 
Glaubens- und Gewissensfreiheit ist kJargestelh, daß nicht nur bestimmte 
religiös begründete Gcwissensüberzeugungen den Schutz des Art. 4 GG 
genießen. Die Gewissensüberzeugung kann, muß aber nicht religiös 
begründet sein. c) Der Gewissensschutz kann erst dort einsetzen, wodurch 
einen moralischen Konflikt eine Person 7_U 7erbrechen droh eil. Hier wird 
gleichen Gewissensüberzeugung kommen, stellt eine comradictio in adjecto dar. Das 
Recht auf Gewissensfreiheit kann daher auch nur natürlichen, nicht juristischen 
Personen zukommen. 
, Diese Beweisregel hält F. BOCKU. mit Blick auf eine Gewisscnspriifung ~i 
Krie)?sdienstverweigerern für richtig: "Sotanl?e ... die Unscriositit der vorgebr.lchten 
GewIssensentScheidung nicht durch eine gerichtlich nachprilfbare TatSache bewiesen 
wird, muß um der Bedeutung des Gewissens willen der Anspruch als gege~n 
angenommen werden.- (Gewissenspriifung bei WehrdienstverweIgerern, in: leben-
dige Katechese 7 (1985), 157.) 
10 So 7. B. R. ZIPPELlUS, Kommentierung von Art. 4 GG, in: Bonner Kommentar 
zum Grund/?eset2., Zweitburbeitung 1966, Rdnr. 45. 
II So in dieser Richtung W. fIAMEl., Glaubens- und Gewissensfreiheit, in: K. A. 
BETIERMANN u. a. (Hg.), Die Grundrechte, Berlin 1960, Bd. IV, I. Teilbcl., 38 H. 
Il So BVerwGE 7, 242 ff; BVerfGE 23, 12. 
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eine Extremsituation, die Situation einer außergewöhnlichen Bewährungs-
probe verwechselt mit dem Phänomen von Moralität übcrhaupt lJ• 
111. Die moralische Falschheit bzw. Rechtswidrigkeit der Gewissensüber-
zeugung eines anderen 
Wenn bisher davon gesprochen wurde, daß wir der Gewissensüberzeu-
gung eines anderen Respekt schulden, dann gilt die Anerkennung der 
persönlichen moralischen Entscheidung des Subjekts, nicht z.ugleich deren 
materialem Gehalt. Greifen wir eine in der neueren Moraltheologie mehr 
oder weniger eingebürgerte Grunddistinktion auf, so können wir formu-
lieren: die Anerkennung gilt der moralischen GUlhcit, nicht der mora-
lischen Richtigkeit. 
Urteilen wir, daß die Gewissensüberzeugung eines anderen sowohl 
moralisch gm als auch moralisch richtig ist. dann bereitet es uns keinerlei 
Schwierigkeiten, diese zu respektieren. Anders, wenn wir urteilen, die 
GewisseIlsüberzeugung eines anderen sei zwar moralisch gUt, aber mora-
lisch falsch. Erst bei dieser Konstellation stellt sich unsere quaestio 
disputanda. Diese ergibt sich mithin, weil das Urteil des Betreffenden und 
das Dritter über die moralische Richtigkeit der beabsichtigten Handlungs-
weise divergieren. Was der Betreffende für moralisch richtig hält, beurtei-
len andere als moralisch falsch, als Ergebnis eines GewissensirrtumsH • 
Zu erinnern ist also in diesem Zusammenhang an das, was in der 
christlichen Tradition (aber auch anderswo) über die Voraussetzungen für 
die Verbindlichkeit des irrigen Gewissens gesagt wird. Bekanntlich werden 
dort regelmäßig zwei Qualifikationen angebracht. Es wird nämlich nicht 
I) Dieser Verwechslung scheint auch N. LUHMANN erlegen zu sein, wenn er 
ausfuhrt: ~Gewissenserforschung erhellt die Fragwürdigkeit der eigenen Identität und 
führt daher in die N;ihe des Todes; denn im Gewissen stellt man das eigene Sein 
zur Entscheidung. Wird die gewissenswidrige Handlung (oder Unterlassung) zum 
unwiderruflichen Bestandteil ... , dann bleibt der eigene Tod als andere Möglichkeit 
oUen. Gewissen kann nur haben, wer sich selbst töten k;r.nn" (Die Gewissensfreiheit 
und das Gewissen, a. a. 0.,269). "Forden d;r.5 Gewissen ein Verh;r.lten, 50 steht d;r.himer 
die Sanktion des Identit;itsverlustes: des Todes. der Schizophrenie, des radikalen 
Bruchs mit der eigenen Vergangenheit" {a. a. 0., 284). Im .. moralischen Allug" dürften 
die Auswirkungen einer Gewissensentscheidung wesentlicher prosaischer sein, als sie 
von LUtiMANN geschildert werden. Bei seiner Konzeption konnte das Recht auf 
Gewissensfreiheit nur im Falle existentieller Ausnahmesituationen in Anspruch 
genommen werden. 
H Mit Blick auf das Recht auf Gewissensfreiheit is~ sogar zu sagen, daß es dieses 
Rechts nur deswegen bcd;!.rf, weil es ulucrschiedliche Überzeugungen hinsichdich des 
jeweils sittlich Richtigen ~ibt. Im Falle eines allseitigen Konsenses über das jeweils 
siulich Richtit;e wäre es mcht erforderlich, die Umsetzung der moralischen Grund-
überzeugung In die Tat durch einen C'igenen RC'Chtsanspruch 'lU gC'währieisten. 
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einfachhin gesagt, auch das irrende Gewissen binde unbedingt, sondern es 
wird erklärt, nur das unverschuldet und unüberwindlich irrige Gewissen 
verpflichte kategorisch. Verschuldet ist beispielsweise ein Irrtum, wenn 
jemand es bewußt unterläßt, sich im Maße des Möglichen die erforderli-
chen Informationen über moralisch relevante Sachverhalte zu verschaffen . 
.. Läßt man es bei der Information an der notwendigen Sorgfalt fehlen, so ist 
der Gewisscnsin"wm in dem Ausmaß verschuldet. als es die Nachlässigkeit 
ist; je größer die Schuld, um so geringer der moralische Anspruch, daß die 
Entscheidung respektiert wird."l~ Unüberwindlich irrig ist ein Gewissens-
urteil dann l..U nennen, wenn der Betreffende nach sorgfältiger eigener 
Erwägung, nach dem Einholen und Bedenken des Rates erfahrener 
Menschen 2.U keinem anderen Urteil als dem bisher für richtig gehaltenen 
kommt, oder selbstverständlich dann, wenn weder für den Betreffenden 
noch für andere in der Situation der geringste Anhaltspunkt für einen 
Irrtum gegeben zu sein scheint, dieser erst im nachhinein erkannt wird. 
Nicht einzugehen ist für unsere Zwecke auf die Fragen, wo der Mensch 
unter moralischer Rücksicht irren kann (so wurde z. ß. in der christlichen 
Tradition unterschieden zwischen irrtumsfreier synteresis (Urgewissen) 
und irrtumsfähiger eonscientia (Situationsgewissen», was mögliche Irr-
t~msquellen im Bereich der moralischen Urteilsbildung sind. Für unsere 
Überlegungen setzen wir voraus, daß Urteile auch hinsichtlich des 
moralisch Richtigen im Prinzip wahrheitsfähig sind (Position des Kogni -
tivismus), was selbstredend die Möglichkeit eines Irrtums in seiner 
vielfältigen Form impliz.iert. Der Gewissensirrtum kann nun - und mit 
dieser weiteren Bedingung entsteht unser Problem - zur Folge haben, daß 
er entweder für den Betreffenden selbst oder für andere gravierende 
nicht-sittliche Übel mit sich bringt, wie im Falle des Zeugen Jehovas sogar 
den Verlust seines Lebens. 
Nicht nur rein innermoralisch stellt sich unser Problem, sondern auch 
im Konflikt zwischen Moral und Recht. Bei diesem treten auseinander die 
GewissensübelL.eugung des Individuums und die rechtlich verbindliche 
Gemeinschaftsnorm, besteht entweder die Möglichkeit, daß die gewissens-
konforme Ilandlungsmaxime rechtswidrig ist, oder die Möglichkeit, daß 
die gewissens widrige Handlungsmaxime rechtmäßig is[16. Dieser Konflikt 
U F. RICKEN, Allgemeinc Ethik, Stungut u. a. 1983, IS6. 
16 A. PODlFCH spricht vom "Paradoxon des Gewissens-, wonach "das Gewiuen als 
letztenucheidende Instanz sozialen Verhaltens keine Ordnung garantien. die gesell-
schaftserhahend ist. und daß die Organe (Reprisentanten) aer G~scllschaft als 
lelZtcntscheidende Instanz SOlialen Verhaltens keine Ordnung gar;1miereß, die dem 
einzelnen eine moralische El(istenz ermöglicht- (Das Grundrecht der Gewissensfrei-
heit und die besonderen Gewalu\lerhähnisse, Berlin 1969,27). 
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zwischen individueller Gewissens- und sozialer RechtSnorm ist sedcs 
matcriae des Grundrechts auf Gewissensfreiheit, Im Prinzip läßt sich leicht 
angeben, wann eine Rechtspflicht verletzt wird. Dann nämlich, wenn 
positives Recht, wie es vom Gesetzgeber in dafür vorgesehenen Verfahren 
verbind lich fcsrgelegt worden in, nicht beachtet wird. 
Daß nun nicht jedes auf legalem Weg erlassene Recht zugleich legitimes 
bzw. als solches erachtetes Recht ist, diese Aminomie von Legalität und 
Moralität ist der Ermöglichungsgrund für das hier zu behandelnde 
Problem. Dieses entsteht nicht dann, wenn für den Fall eines Gewissens-
konnikts das Recht selbst Lösungen schafft, sondern dann, wenn trotz 
eines Gewissenskonflikts an der Verbindlichkeit des gehenden Gesetzes 
festgehahen wird. Genauerhin ergibt sich dieses don, wo eine positive 
Rechts- und eine Gewissens-Norm in einem konträren Gegensatz zuein-
ander stehen, wo also eine Rechtsnorm erwas gebietet, was die Gewissens-
Norm verbi etet bzw. eine Rechtsnorm etwas verbietet, was die Gewissens-
Norm gebietet, nicht hingegen dort, wo Rechts- und Gewissens-No rm in 
ei nem kontradiktOrischen Gegensatz stehen, jene also erlaubt, was diese 
verbietet, da dann niemand rechtlich verpfl ichtet wi rd, etwas gegen seine 
Gewissensüberzeugung zu tun. 
IV. Verhaltensmöglichkeiten zu der Gewissensüberzeugung eines ande-
ren 
Ist nun eine der in seinen einzelnen Bedingungen beschriebenen Situatio-
nen gegeben, wie haben wir uns dann unter moralischer Rücksicht zu 
verhalten zu der sogeaneten Gewissensüberzeugung eines anderen? 
Verfehlt ist jede Art von Paränese. Denn ein Ank lagen, ein Ermahnen, ein 
Aufruf zur Metanoia geht ins Leere, da die Voraussetzung für deren 
Gelingen fehlt, näm lich ein Konsens darüber, was in der gegebenen 
Situation moralisch richtig iS[o Was andere für einen moralischen Irrtum 
halten, das betrachtet der Gewissenstäter als moralisch richtig. Wegen 
dieses Dissenses verfehlt eben jeder Appell sein Ziel. Angezeigt ist mithin 
normativ-ethische Argumentation, der Versuch, den Betreffenden von der 
moralischen F~lschheit seiner Handlungsmaxime zu überzeugen. Näher-
hin sind die Uberzeugungsversuche zu verstehen als eine maieutische 
Aufgabe. Mittels der vorgebrachten Argumente soll der andere selbst zu 
der eigenen Eins icht kommen, daß er bisher einem Irrtum erlegen ist. 
Erfahrungsgemäß scheitern jedoch nicht selten solche Übe rzeugungs-
versuche, bleibt der Dissens über das, was moralisch richtig ist, bestehen. In 
dieser Situation des Scheiterns, in der sich dann unser eigentliches Problem 
stellt, scheinen drei Verhahensmöglichkeiten zu bleiben: 
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I. der Betreffende wird mit seiner Gewissensüberzeugung toleriert, was 
einschließt, daß er dieser entsprechend handeln kann; 
2. der Betreffende wird gezwungen, daß er gegen seine Gewissensüber-
zeugung handelt; 
3. der Betreffende wird gehindert, daß er entsprechend seiner Gewissens-
überzeugung handelt. 
1. Tolerieren 
Ausgangspunkt bei unserer Fragestellung hat folgender Grundsatz 7U sein: 
In der Regel ist derjenige, der eine bestimmte Gewissensüberzeugung hat, 
daher dieser gemäß zu handeln beabsichtigt, von anderen darin zu 
tOlerieren. Denn die primäre Ziclbestimmung des Rechtes auf Gewissens-
freihe it ist es, den innersten Kern der Person zu schützen, die wichtigste 
Ausformung individueller Freiheit zu gewährleisten, als ein Abwehrrecht 
den einzelnen in seiner moralischen Selbstbcstimmung vor den Eingriffen 
anderer, insbesondere des Staates zu bewahren. Dies gilt insbesondere 
dann, wenn die Gewissensüberzeugung des Individuums im Widerspruch 
steht zur Ansicht der Majorität. Diesem Recht kommt seine besondere 
Aufgabe zu als einem Minderheitenrecht. Als solches fordert es zunächst 
zu größtmöglicher Toleranz gegenüber der Gewissensentscheidung eines 
anderen auf. 
Was den innermoralischen Konfliktfall zwischen moralischer Gutheit 
und moralischer Falschheit betrifft, so gilt dieser Grundsatz m. E. in jedem 
Fall dann, wenn der Betreffende bei der Realisierung seiner Gewissens-
überzeugung die nicht-sinlichen Übel, die dicses Verhalten mit sich bringt, 
selbst zu tragen hat. Greifen wir das Beispiel des Zeugen Jehovas auf, der 
aus Gewissensgründen die Durchführung einer Bluttransfusion bei sich 
verweigert, so bedeutet dies, daß dessen Gewissensentscheidung. 7U 
respektieren ist, auch wenn diese ein so gravierendes nicht-sinliches Ubel 
für ihn zur Folge hat. Daß der Betreffende sich selbst ein äußerst 
schwerwiegendes nicht-sittliches Übel 7.ufügt. dies wird von anderen 
zugelassen, mithin nicht in einem positiven ?inne gebilligt. Wie jede 
Zufügung oder Zu lassung eines nicht-sittlichen Ubels, so bedarf auch diese 
der Rechtfertigung. Sie ergibt sich daraus, daß mit dem Grundsatz der 
Tolerierung respektiert wird, daß der Betreffende gemäß der ersten 
normativ-ethischen Präferenaegel zu handeln hat, wonach der Realisie-
rung eines sittlichen Wertes immer der Vorrang zuk~mmt, auch wenn dies 
das Erleiden noch so bedeutsamer nicht-sittlicher Übel zur Konsequenz 
hat. Wird mit dieser Handlungsmaxime das Recht auf Gewissensfreiheit 
des Betreffenden geachtet, dann meint der Ausdruck .. ein Recht haben'" 
hier den Anspruch auf ein Nicht-Gehindert-Werden-Dürfen an einer 
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Handlung, nicht eine positive Ermächtigung zu einer Handlung!7. Stellt 
sich unter moralischer Rücksicht die Situa[ion aber nicht anders dar, wenn 
- wie z. ß. im Falte des Zeugen Jehovas, der seine Zustimmung zur 
Durchführung einer Bluttransfusion bei seinem minderjährigen Kind 
verweigert - durch die Gcwissc~süberzeugung des einen andere betroffen 
sind, diese die nicht-sittlichen Ubel zu tragen haben? 
Was den Konfliktfall zwischen individueller Gewissensüberzeugung 
und allgemeiner Rechtspfl icht betrifft, so ist es im Sinne des jetzt zur Rede 
stehenden Grundsatzes einer Tolcricrung die Aufgabe des Gesetzgebers-
:wmal in einer pluralistischen Gesellschaft - die Zahl der Fälle, in denen 
einzelne Personen oder Minderheiten in ihrem Gewissen überzeugt sind, 
bestimmten Forderungen des geltenden Rechts nicht nachkommen zu 
dürfen, möglichst gering zu halten. Grundsätzlich setzt dies voraus, daß 
der Gesetzgeber sich im allgemeinen auf die elementaren Regelungen des 
sozia len Lebens beschränkt, daß er nicht mit dem Sanktionssystem des 
Rechts eine bestimmte Weltanschauung durchzusetzen versucht, was einen 
ständigen Widerstreit mit den Gewissensüberzeugungen einzelner, eine 
fortdauernde Incoleranz mit ihren Folgewirkungen mit sich brächte. Ist ein 
Konflikt zwischen individueller Gewissensüberzeugung und allgemeiner 
Rechtspflicht nicht zu umgehen, so stehen dem Recht zu dessen Lösung 
zunächst zwei Möglichkeiten zur Verfügung. Es schafft enrweder selbst 
Alternativen oder dispensiert von der Verbindlichkeit des geltenden 
Gesetzes. Durch die Bereitstellung von AlternativenlS kann der einzelne 
etwa zwischen mehreren, als gleichwertig betrachteten Möglichkeiten sich 
entscheiden. Diese Wahlmöglichkeit wurde z. B. eingerich tet, als Ehern 
darüber befinden konnten, ob ihr Kind eine Gemeinschafts- oder eine 
Bekenntnisschule besuchen soll. Oder es werden Alternativen geschaffen, 
da die Berufung auf das Gewissen nicht den Charakter eines Privilegs 
bekommen soll, was der Fall werden dürfte, wenn die Betreffenden von 
einer Verpflichtung, die im allgemeinen als Last empfunden wird, ersatzlos 
freigestellt werden würden, da entsprechend dem Gleichheitsgrundsatz für 
einen Belasrungsausgleich zu sorgen ist. Das Vermeiden eines Handeln-
Müssens gegen die eigene Gewissensüberzeugung ist zweifelsohne ein 
17 Diese Unterscheidung findel sich bei B. SCHÜLLER, Religionsfreiheit und 
Toleranz.. in: Theologische Akademie Bd. I, hg. von K. RAHNER u. Q. SEMMELROTH. 
Frankfurt a. M. 1965,108. 
11 Nicht außer acht z.u lassen ist die unterstützende Funktion anderer individueller 
Freiheitsrechte für das Grundrecht auf Gewissensfreiheit. So kann z.. B. eine Person 
dadurch, daß sie vom Recht auf freie Berufswahl Gebrauch macht. bestimmte 
vorausschaubare Gewissensnöte vermeiden, in die sie bei der Ausübung bestimmter 
Berufe käme. 
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relevanter Rcchtfcnigungsgrund für eine Ungleichbehandlung. Diese 
sollte I'cdoch nicht eine Begünstigung zur Folge haben, da sich leicht 
VQTStc len läßt, daß eine solche auf die Dauer und im Ganzen zu einer 
inneren Aushöhlung des Grundrechts führt. Die alternative Leistung soll 
dabei nicht irgendeinc sein, sondern eine solche, mit der der Betreffende 
sich nach Möglichkeit als in seiner Gewissensüberzeugung anerkannt 
betrachten kann. Das klassische Beispiel für diese Möglichkeit ist die 
Verpflichtung des Kriegsdienstverweigerers zur Ablcislung eines Zivil-
dicnstes l9• Beispiele für die andere Möglichkeit einer Dispcnsierung von 
geltendem Recht wären etwa, daß jemand eine Eidesleistung in den Fällen, 
in denen dicsc vom positivcn Rccht vorgcschen ist, aus religiösen Gründen 
verweigcrn kann, odcr daß ein Richtcr, der in einem ihm übcrtragenen Fall 
voraussehen kann, daß er nach dcm Gesetz eine Entschcidung zu treffen 
hat, die er mit scincm Gcwissen nicht vcreinbaren kann, sich von der 
Mitwirkung bei der Vcrhandlung und Entscheidung freistellcn lassen 
kann. 
2. Zwingen und Hindern 
Wie ist aber dann zu handeln, wenn entweder keine Altcrnativen bzw. 
Dispcnsmöglichkeiten zur Verfügung stchen oder denkbare Alternativen 
schwere Schäden für andere, für die Gesellschaft mit sich bringen? So ist 
eine Alternative nicht crsichtlich, wenn z. B. bei dcr drohendcn Ausbrei-
tung einer Seuchc von staatlicher Stellc eine allgcmeine Impfung angeord-
net wird, in diescr Situation jemand, von dem eine unmittelbare Anstek-
kungsgefahr ausgeht, eine Impfung für sich und seine minderjährigen 
Kinder zu verweigern beabsichtigt, da er in einer Impfung cinen moralisch 
unerlaubten Eingriff in die göttliche Vorsehung erblickt, und diescr die 
denkbarc Alternative einer Quarantäne gleichfalls ablehnt. Oder im Falle 
des Militärstcucrverwcigerers ist zwar eine Alternative denkbar, daß 
nämlich der strittige Anteil der Steuerschuld, wie es die Absicht dieses 
Verweigerers ist, einem von ihm bestimmten Zweck zugute kommt. Aber 
I' Ein weiteres Beispiel: Durch das zweite Gesetz zur Anderung über den zivilen 
Ers:ul.dienst vom 14. August 1969 wurde die ursprüngliche Rechtspraxis, won2ch 
ancrkannte Kriegsdiemtvcrweigerer, die aus Gewissensgründen die Ableistung eines 
Ersatzdienstes verweigenen (diese kamen bis d2hin aus dem Kreis der ZcugenJehovas), 
unnachgiebig stufrechtlich "erfolst wurden, geänden. Die neue Regeluns; sieht vor, 
daß dieser Personenkreis die MöglIchkeit hat, anstclledes Zivildienstes in einem freien 
Arbeitsverhältnis in einem Krankenhaus oder einer Heil - oder rnegeanstalt tatig zu 
sein, d.ß derjenige, der bis zur Vollendung seines 23. lebensj.hres mindestens 
zweieinhalb Jahre lang in einem solchen Arbeitsverhältnis n.chweislich besch;iftigt 
W2r, nicht mehr zum Erutzdienst einberufen wird (S IS. ZOG; Bundesgesclzbl.tt, 
Teil I, 1969, I lOS). 
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es ist seh r kontrovers, ob diese Möglichkeit mit ihren Konsequenzen für 
die Gesellschaft insgesamt tragbar ist. 
Wie mit den heiden Fragen angedeutet, scheint der Grundsatz der 
Tolerierung nicht in jedem Fall ein geeignetes Mittel 7..Ur Lösung der 
genannten Konflikte zu sein. Und in eben diesen Fällen stellt sich unser 
eigentliches Problem. Für dessen Beurteilung wird nun in der ph il osophi-
schen und theologischen Ethik für gewöhnlich folgende Unterscheidung 
herangezogen: Während es moralisch falsch ist, jemanden zu zwingen, 
gegen seine Gewissensüherzeugung zu handeln, kann es moralisch 
berech tigt sein, jemanden daran zu hindern, entsprechend seiner Gewis-
sensüberzeugung zu handeln20• Was hat es mit dieser Distinktion auf sich? 
Mit dieser Fragestellung sind wir zum Kern unseres Problems gelangt. 
Zunächst läßt sich zur erstgenannten Verhaltensmöglichkeit genauer-
hin sagen: Es ist ausnahmslos moralisch verboten, jemanden zu zwingen, 
gegen seine Gewissensüberzeugung zu handeln. Warum? Wer gegen seine 
Gewissensüberzeugung handelt, der handelt moralisch schlecht. Wer einen 
anderen durch welche Mittel auch immer - sei es durch Versprechungen, 
Bestechungen oder Drohungen (b is hin zur Erpressung), sei es durch die 
Anwendung physischer oder psychischer Gewalt (bis hin zu r Folter) -
zwingt, so zu handeln, der intendiert mithin die moralische Schlechtheit 
des anderen, der verletztdessen Würde, insofern darunterdie Fähigkeit des 
Menschen verstanden wird, ein moralisch gutes Leben zu führen, der 
verleitet - in der Terminologie der moraltheologischen Tradition gespro-
chen - den anderen direkt zur Sünde, was ausnahmslos moralisch verboten 
ist. SoHte eine Berechtigung zu einem solchen Zwang bestehen, dann liefe 
dies darauf hinaus, daß es moralisch gut wäre, daß jemand das moralisch 
Schlechte täte, dann läge mithin ein Widerspruch in sich vor. Durch Zwang 
soH auf die innere Gewissensentscheidung des einzelnen Einfluß genom-
men werden, und zwar näherhin dadurch, daß dieser vor folgende 
Alternativen gestellt wird: Im Falle von Drohungen, Anwendung von 
Gewalt ist die A.Jternative: Entweder entschließt er sich, ein gravierendes 
nicht-sittliches Übel zu erleiden, um zu seiner Gewissensüberzeugung zu 
stehen, oder diesem zu entgehen, indem er seiner Gewissensüberzeugung 
10 Vgl. z. B. A. HARTMANN, Toleranz und christlicher Glaube, Frankfurt a. M. 1955, 
186 ffj O. SIMMEI.., Art. Gewissen, in: DERS., R. STÄHUN (Hg.), Christliche Religion, 
Frankfurt 1961,94; J. B. SCHUSTER/W. KERBER, Art. Gewissen, in: Philosophisches 
Wörterbuch, hg. von W. BRUGGER. Freiburg u. a. "1976, 145; R. GINTERS, Werte und 
Normen, Göningen/Düsseldorf 1982, 143; R. SPAEMANN, Moralische Grundbegriffe, 
München 1982, 83 fj F. RICKEN, Allgemeine Ethik, a. a. 0., 158 f; F. BOCKLE, 
Gewissenspriifung bei Wehrdienstverweigerern, a. a. 0., 157j W. WOLBERT, Der 
Mensch als Mittel und Zweck, Münster 1987j 85 H. 
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zuwiderhandele Im Falle von Versprechungen ist die Alternative: Entwe-
der entschließt er sich, einen bedeutsamen nicht-sittlichen Wen nicht zu 
erhalten, um zu seiner Gewissensüberzeugung zu stehen, oder diesen zu 
bekommen, jndem er seiner Gewissensüberzeugung zuwiderhandelt. 
Wenn in einem strikten Sinne auch gilt, daß dem einzelnen die innere 
Entscheidungsfreiheit letztlich nicht genommen werden kann, erdaher die 
Verantwortung für seine Entscheidung behält, so ändert diese Einsicht 
doch nichts daran, daß das Zwingen des anderen als solches sich verbietet, 
da es das moralisch Schlechte im Sinne eines Zuwiderhandelns gegen die 
eigene Gewissensüberzeugung intendiert. 
Während ein Zwingen mithin unmittelbar auf die innere Haltung des 
Subjekts, damit auf dessen moralische Entscheidungsfreiheit ausgerichtet 
ist, zielt ein Hindern auf die Umsetzung der Gesinnung in die Tat, also auf 
die Handlungsfreiheit ab. Wenn jemand von anderen daran gehindert wird, 
das zu run, was sein Gewissen von ihm fordert, dann trägt jener nicht die 
Verantwortung für die Verhinderung. Gemäß dem Grundsatz .. Nemo 
potest ad impossibile obligari" hört die Verpflichtung zu einer bestimmten 
Handlungsweise auf, wenn jenem von anderen es verunmöglicht wird, das 
zu tun, was er für seine Gewissenspflicht hält. Durch ein Hindern wird die 
innere Gewissensentscheidung des Betreffenden nicht tangiert, wird nicht 
seine moralische Schlechtheit intendiert, sondern sein als moralisch falsch 
beurteiltes Verhalten, das die Verursachung nicht-sittlicher Übel beinhal-
tet, verunmöglicht. Während ein Zwingen eine Ilandlungsweise ist im 
Blick auf den, der sich auf seine Gewissensüberzeugung beruft, ist ein 
Hindern eine Handlungsweise im Blick auf andere, die schweren Schaden 
leiden würden, wenn jemand entsprechend seiner Gewissensüberzeugung 
handeln könnte. 
So einleuchtend die bisherige Erläuterung des relevanten Unterschiedes 
zwischen einem Zwingen und einem Hindern in ihrer grundsätzlichen Art 
auch ist, was übrigens der Grund dafür sein dürfte, daß man es durchgängig 
bei der Erörterung unse~es Problems mit ihr bewenden läßt, so bedarf es 
m. E. dennoch weiterer Überlegungen 7U dieser Unterscheidung, da deren 
Applikation auf einzelne Fallgruppen Fragen aufwirft, die eine nähere 
Klärung notwendig machen. 
Kann man nämlich nicht etwa mit Blick auf den Fall, in dem ein Zeuge 
Jehovas eine Bluttransfusion für sich ablehnt, argumentieren, daß die 
zwangsweise Durchführung einer Transfusion durchaus moralisch 
berechtigt ist? Denn durch die zwangsweise durchgeführte medi7_inische 
Maßnahme soll doch nur der fundamentale Wen des Lebens des Betref-
fenden gerettet werden, sei wie beim Hindern der Zeuge Jehovas nicht 
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verantwortlich für diese Maßnahme, bleibe mithin seine innere Gewissens-
überzeugung unberührt. Zeigt diese Argumentation nicht, daß in unserem 
Kontext das Wort .. Zwingen" keineswegs immer ein und dieselbe 
Handlungsweise bezeichnet, daß es rn. a. W. nicht univok. sondern 
homonym gebraucht wird? Meint es nicht a) eine Einflußnahme auf das 
forum internum, eine Nötigung hinsichtlich der inneren Entscheidungs-
freiheit, hier näherhin einen Angriff auf die moralische Integrität, indem 
eine Person ihre eigene Gewissensüberzeugung notgedrungen, nicht aus 
innerer Einsicht aufgeben soll, und b) eine Einflußnahme auf das forum 
extcrnum, eine Nötigung hinsichtlich der äußeren Handlungsfreiheit, hier 
näherhjn ein gegen den Willen des Betreffenden ausgeführte Nötigung zu 
äußeren Handlungen, um die Zufügung bedeutsamer nicht-sittlicher Ubel 
zu vermeiden, die aus dessen Gewissensüberzeugung resulciert? Wenn 
auch ein Zwingen in der erSten Bedeurung aus dem genannten Grund 
moralisch sich verbietet, so impliziert dies doch nicht eo ipso, daß ein 
Zwingen in der zweiten Bedeutung ebenso ausnahms los moralisch 
verboten ist. 
Gibt es nicht auch in einem anderen Kontext, nämlich bei bestimmten 
Konfliktfällen zwischen individueller Gewissensüberzeugung und allge-
meiner Rechtspflicht, gute Gründe für ein Zwingen in der zweiten 
Bedeutung des Wortes? Ist es nicht moralisch vertretbar, daß z. B. 
Personen, die aus Gewissensgründen die Zahlung bestimmter Steuern 
verweigern, genötigt werden, ihre gesamte Steuerschuld zu entrichten? 
Kann man nicht argumentieren, daß ein solches Erzwingen äußerer 
Handlungen notwendig ist, um u. a. den Grundsatz der Gleichheit aller vor 
dem Gesetz zu wahren, um eine demokratische Willensbildung nach dem 
Majoritätsprinzip funktionsfähig zu halten, daß in solchen Fällen, in denen 
denkbare Alternativen für die Rec~(sgemeinschaft nicht tragbar sind, der 
Gewissenstäter die Folgen seiner Überzeugung auf sich zu nehmen hat? 
Ist mithin nicht unser bisheriges trichotomisches Schema, wonach es 
bei den hier in Rede stehenden Handlungssituationen drei Verhaltensmög-
lichkeiten gibt, unzureichend, da darin die Homonymie des Wortes 
"Zwingen" nicht beachtet bzw. erkannt worden ist? Ist es nicht zu ersetzen 
durch ein viergliedriges Schema: a) Tolerieren, b) Zwingen als Nötigung 
hinsichtlich der inneren Entscheidungsfreiheit, c) Zwingen als Nötigung 
zu äußeren Handlungen, d) Hindern? 
Und ferner: Führt man sich die obigen Überlegungen nochmals vor 
Augen, zeigt dann nicht eine genauere Betrachtung, daß bisher nicht nur 
ein Unterscheidungsmerkmal bci der Distinktion zwischen einem Zwin-
gen und einem Hindern angeführt worden ist, sondern deren drei? Das eine 
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Merkmal ist, ob auf die Entscheidungsfreiheit des Betreffenden eingewirkt 
wird oder ,auf dessen Handlungsfreiheit. Ein anderes ist, ob die nicht· 
sittlichen Übel, die aus der Umsetzung einer Gewissensüberzeugung sich 
ergeben, der Betreffende selbst zu erleiden hat oder diese anderen zugefügt 
werden. Ein drines ist, ob das Gewissen des einzelnen dazu auffordert, 
bestimmte Handlungen zu unterlassen (1.. ß. den Kriegsdienst zu leisten, 
einen Schwangcrschaflsabbruch vorzunehmen, einen Eid zu leisten), und 
dagegen Maßnahmen ergriffen werden sollen, oder ob aber das Gewissen 
des einzelnen dazu auffordert, bestimmte Handlungen zu vollziehen, und 
dagegen eingeschritten werden soll. In welcher Weise sind die drei 
Distinktionsmerkmale - zusammen oder einzeln - für die moralische 
Beurteilung relevant? 
Und kommt nicht noch ein weiteres hinzu: Spielt bei der Unterschei-
dung zwischen einem Zwingen und einem Hindern nicht die Rücksicht 
eine Rolle, unter der die reaktive Handlung der anderen auf die gewis-
sensbedingte Handlung des einen beschrieben wird? Nehmen wir das 
Beispiel, in dem der Zeuge Jehovas seine Zustimmung zur Durchführung 
einer lebensnotwendigen Bluttransfusion bei seinem minderjährigen Kind 
verweigert. Ist in diesem Fall davon die Rede, daß der Zeuge Jehovas daran 
gehindert wird, entsprechend seiner Gewissensüberzeugung zu handeln, 
dann zielt diese Formulierung darauf ab. daß er an der Ausübung seines 
Sorgerechts, von dem er einen gewissenskonformen Gebrauch machen 
will, gehindert wird. Die Reaktion auf die Zustimmungsverweigerung 
selbst kann hingegen nur entweder als ein Zwingen oder als ein Tolerieren 
beschrieben werden. Oder nehmen wir das Beispiel des Steuerverweige-
rers. Die Reaktion auf dessen Verweigerung kann beschrieben werden als 
ein Hindern, insofern nämlich, als es dem Betreffenden verunmöglicht 
wird, sich selbst Alternativen bei seiner Steuerzahlung anstelle der 
gesetzlichen Regelungen schaffen zu wollen. Insofern der Betreffende aber 
gegen seinen (gewissensbedingten) Willen zur vollen Entrichtung seiner 
Steuern genötigt wird, ist das reaktive Handeln nur als ein Zwingen 
beschreibbar. Sind mithin nicht die Verhaltensweisen zu der Gewissens-
überzeugung einer Person komplexe Handlungen, die verschiedene 
Teilaspekre in sich enthalten, daher auch unter diversen Rücksichten 
beschreibbar sind? 
3. Grundsätze 
Diese Anfragen lassen erkennen, daß die Distinktion zwischen einem 
Zwingen und einem Hindern in ihren verschiedenen Anwendungen 
schwieriger ist, als es auf den ersten Blick scheinen mag. Es ist hier nicht 
möglich, all die diesbezüglich notwendigen Einzelanalysen durchzufüh-
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ren, um auf diese Weise das Problem der Bestimmung der Grenzen der 
Gewissensfreiheit einer möglichen Lösung zuzuführen, zurn.al m. W. von 
ethischer Seite entsp rechende Vorarbeiten fehlen. Daher sei abschließend 
nur der Versuch unternommen, einige Orientierungsgrundsätze, wie sie 
sich in Anbetracht der vorstehenden Überlegungen gewinnen lassen, für 
unsere Fragestellung zu formulieren: 
Dem Sinn des Rechts auf Gewissensfreihei t entsprechend, daß der 
einzelne sich nicht nur frei seine Gewissensüberzeugung bilden, sondern 
diese auch im Maße des Möglichen ungehindert in Handlungen 
umsetzen kann, hat der Ausgangspunkt der Grundsatz größtmöglicher 
Toleranz zu sein11 , Die Klausel "im Maße des Möglichen" beinhaltet 
jedoch, daß einer Tolcrierung bestimmte Grenzen gesetzt sein können, 
die in Umrissen zu bestimmen hier versucht werden sol l. 
Ein weiterer Grundsatz ist ebenfall s als zweifelsfrei richtig zu beurteilen: 
Ein Zwingen im Sinne einer Nötigung hinsichtlich der inneren Ent-
scheidungsfreiheit ist ausnahmslos moralisch verboten, da es einem 
Intendieren des moralisch Schlechten, einer Verletzung der Personen-
würde des anderen, einem direkten Verleiten zu r Sünde gleich-
kommt. 
Dieser Grundsatz setzt die Unterscheidung zwischen innerer En[schei-
dungs- und äußerer Handl ungsfreiheit voraus. Das Problem der 
Grenzen der Gewissensfreiheit stellt sich auf der Ebene dcr Handlungs-
freiheit. Es lautet, ob und ggf. unter welchen Bedingungen der freien 
Gewissensbetätigung Schranken zu setzen sind22• 
21 Vgl. W. WOLlH:'RT, Der Mensch als Mittel und Zweck,a. a. 0.,90: "der Mensch als 
sittliches Wesen hat prima facie Anspruch auf Handlungsfreiheit, auf Nichtbehinde-
rung; eine Einschränkung der Handlungsfreiheit bedarf der Rechtfertigung ... Aus 
dem Gedanken der Menschenwürde ergibt sich ... eine Beweislastregelung: Behinde-
rung der Handlungsfreiheit ist zu begründen, Nichtbehinderung zu präsumieren.-
II Die gelegentlich zu lesende Aussage, es lasse sich ,.zwingend nur eine wirkliche 
Schranke der Gewissensfreiheit begründen, nämlich die Gewissensfreiheit aller 
anderen Menschen- (so z. B. E. STEIN, Gewissensfreiheit inder Demokratie, Tübingen 
1971,57), bedarf der Erläuterung. Denn sollte in diesem Satz mit "Gewissensfreiheit· 
die innere Entscheidungsfreiheit, sich eine bestimmte moralische Haltung zu ei_gen zu 
machen oder nicht, gemeint sein, dann wäre gar kein denkbarer Konfliktfall 
beschrieben, da diese Art von Freiheit im strikten Sinne bei mehreren Menschen nicht 
in Konkurrenz stehen kann. Gemeint sein dürfte daher mit diesem WOrt die Freiheit, 
gemäß seiner Gewissensüberzeugung zu handeln. Die Ilandlungsfreiheiten verschie-
dener Menschen können sich selbstverständlich gegenseitig begrenzen. Daher fornlU-
lien I. KANT ~das allgemeine Rechtsgesetz· übrigens so; ,.handle äußerlich so, daß der 
freie Gebrauch deiner Willkür mit der Freiheit von jedermann nach einem allgemeinen 
Gesetz zusammen bestehen können" (Die Metaphysik der Sitten, Ak-Ausg. VI 
231). 
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In dem Fall, in dem die, Umsetzung einer Gewissensüberzeugung einer 
Person nicht-sinljche Übel mit sich bringt, und in dem die betreffende 
Person diese selbst zu erleiden hat, ist eine Tolerierung angezeigt. Der 
maßgebliche Gesichtspunkt ist dabei, daß primär der Betreffende selbst 
die Verantwortung für sich trägt, er zu den Konsequenzen seiner 
moralischen Grundeinstcllung zu stehen hat, ihm diese Verantwortung 
gerade aus Achtung davor, daß es sich um seine Gewissensüberzeugung 
handelt, nicht abgenommen werden soll, auch w~nn für andere die 
Möglichkeit eines Verhinderns der nicht-sittlichen Übel besteht. Dieser 
Aspekt impliziert, daß andere nicht in Mitleidenschaft gezogen, deren 
Rechte nicht verletzt werden. 
Anders stellt sich die Situation nämlich dar, wenn aufgrund der 
gewissensüberzeugung einer Person anderen gravierende nicht-sittliche 
Ubel zugefügt werden. Wenn das Gewissen dieser Person dazu 
aufforden, Handlungen zu vollz.iehen, die die genannte Konsequenz 
haben, dann wird den diese Übel Drohenden bzw. den für sie 
Verantwortung Tragenden nicht die moralische Berechtigung abzuspre-
chen sein, diese Person daran zu hindern, entsprechend ihrer Gewis-
sensüberzeugung zu handeln. Durch ein solches Hindern wird die 
Umsetzung der inneren Einstellung dieser Person in äußere Handlungen 
verunmöglicht, da nur durch diese Einschränkung der Handlungsfrei-
heit andere vor Schaden, vor der Verletzung ihres Rechts geschützt 
werden können, bleibt, wie gesagt, die innere Gewissensüberzeugung 
der Person unberühn. Auch über diesen Grundsatz dürfte ein allgemei-
ner Konsens zu erzielen sein. 
Das Problem spitzt sich zu, wenn das Gewissen einer Person dazu 
aufforden, bestimmte Handlungen entweder zu unterlassen oder zu 
verweigern, es verb ietet, etwas zu tun. In diesem Fall, in dem die Person 
nicht aktiv etwas unternehmen, sondern reflektiert stellungnehmend 
etwas nicht tun will, fehlt die Voraussetzung für ein Hindern, das nur 
möglich ist. wenn das Gewissen einer Person zu einem Tun aufforden. 
Es bleibt daher nur die Alternative, entweder die Person mit ihrem 
Willen, Bestimmtes zu unterlassen oder zu verweigern, zu tolerieren 
oder sie entgegen ihrem Willen zu äußeren Handlungen zu zwingen. 
Die Zuspitzung des Problems in den Situationen, in denen das 
Gewissen des einzelnen ein Widersetzen in Form eines Unterlassens, einer 
Verweigerung verlangt, hängt aus der Perspektive des Gewissenstäters mit 
deren Voraussetzung zusammen, daß dem Betreffenden di e Konniktsitu-
ation sowie damit die Alternative für seine Entscheidung vorgegeben sind, 
ihm aufgrund seiner moralischen Grundhaltung in dem fraglichen Punkt 
nur die eine Möglichkeit des WiderStehens bleibt. Anders ist nämlich die 
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Situation, wenn jemand aufgrund seiner Gewissensüberzeugung aktiv 
handeln will, da ihm dann doch des ö(tcren verschiedene Handlungsmög-
lichkeiten offenstehen, die Initiative bei ihm selbst liegt. Das Recht auf 
Gewissensfreiheit kommt daher besonders in KonfliktSituationen der 
erstgenannten Art zum Tragen. nämlich als ein Abwehrrecht gegenüber 
aufgezwungenen Konfliktsituationen. 
Eine Tolcricrung ist m. E. dann norwendig, wenn das Gewissen in einer 
Situation etwas kategorisch verbietet, daher zur Unterlassung bestimmter 
Handlungen auffordert. So sind der Pazifist, der keinen Kriegsdienst 
leisten, der Arzt, der keinen Schwangerschaftsabbruch vornehmen darf, in 
ihren Gewissensübcncugungcn zu respektieren, dürfen sie nicht zu 
gewissenswidrigen Handlungen gezwungen werden. Entscheidend ist der 
Gedanke, daß in allen Fällen dieser Art jemand unmittelbar die Verant-
wortung für sein Tun hat, daß dieses ein höchstpersönliches, unvertretba-
res ist, es von dem Individuum selbst gesteuert werden kann, daß dieses in 
seinem Ergebnis nicht erst durch hinzukommende Kausalbeiträge anderer 
bewirkt wird. Mithin wi rd in ihnen ein erzwungenes Zuwiderhandeln 
gegen die eigene Qewissensüberzeugung wegen des inneren Konnexes 
zwischen innerer Uberzeugung und äußerer Handlung die moralische 
Integrität des Betreffenden verletzen. Hier kann die Nötigung zu äußeren 
Handlungen die innere moralische Grundhaltung nicht unberührt lassen. 
Der Betreffende müßte die Tatsache, daß er dem Zwang nachgibt, wie eine 
formale, direkte Mitwirkung bei einem moralisch schlechten Tun, religiös 
gesprochen: bei einer Sünde begreifen. 
Wohingegen jemand nicht direkt, sondern nur bzw. allenfalls indirekt 
Mitverantwortung für ein Handeln hat (so trägt in einer parlamentarischen 
Demokratie der einzelne Bürger keine direkte Verantwortung für die 
Verwendung der Steuergelder), kann nicht ausgeschlossen werden, daß 
dem Betreffenden Grenzen in seiner freien Gewissensbetätigung gesetzt 
werden, er ffi. a. W. notfalls zur Leistung bestimmter äußerer Handlungen 
genötigt wird. Würde nämlich jeder in solchen Fällen entgegen der 
geregelten Aufgabenverteilung eine direkte Verantwortung beanspruchen 
wollen, würde er verbindliche Rechtsregeln unter das Veto seines Gewis-
sens stellen können, er mithin ein unmittelbares Mitspracherecht über die 
staatsbürgerlichen Mitwirkungsmöglichkeiten am politischen Willensbil -
dungsprozeß hinaus beanspruchen, dann würde aller Voraussicht nach ein 
funktionierendes Zusammenleben nicht unerheblich beeinträchtigt. Denn 
dann würde eine nach demokratischen Regeln sich vollziehende WiJlens-
bildung auf Dauer kaum funktionieren, da die Durchsetzbarkeir des 
jeweils Beschlossenen nicht mehr gewährleistet wäre. Oder es würde das 
Gemeinwesen schweren Schaden leiden, da die durch verbindliche Rechrs-
210 
• 
regeln geschaffene Verläßlichkeit und Sicherheil in den zwischenmensch-
lichen Beziehungen sowie der gesellschaftliche Frieden gefährdet wären. 
Oder es könnte die Verletzung fundamentaler Ansprüche Dritter nicht 
verhindert werden (so würde z. B. derjenige, der bei einer drohenden 
Seuche eine Impfung verweigen, das Recht auf Leben bzw. körperliche 
Integrität verletzen). Oder es könnte der Gleichheitsgrundsatz nicht 
gewahrt werden können, da der Gewissenstäter de facta, nicht unbedingt 
gewol lt eine Sonderstellung für sich beanspruchen würde, wei l cr z. B. 
politische Partizipationsrechte für sich in Anspruch nimmt, die anderen 
versagt bleiben. 
Als subjektives Recht gewährleistet die Gewissensfreiheit, daß der 
einzelne für sich um seiner moralischen Integrität willcn eine Ausnahme 
von dcr Befolgung des positiven Gesetzes beanspruchen kann, daß der 
Konflikt zwischen dem äußeren, staatlichen Gesetz und dem inneren, 
moralischen Gesetz des einzelnen nicht zu Lasten des letzteren gelöst wird. 
Als solches kann sie aber nicht überindividuelle, politisch-soziale Kon-
flikte lösen, kann sie nicht solche vom Gewissen geforderte Handlungs-
absichten schützen, die final auf einen Eingriff in institutionell geregelte 
Verantwonungsbereichc anderer oder auch auf die eigenverantwortliche 
Lebensführung anderer gerichtet sind. 
Wenn auch in der Regel demjenigen, der das Recht auf GewissensCrei-
heit in Anspruch nimmt, daraus keine Nachteile erwachsen sollenH , so fällt 
es in den FäJ1cn der genannten Art dem Gewissenstäter zu, zum einen die 
negativen Konsequenzen (z. B. Sanktionen), die die Verweigerung aus 
Gewissensgründen mit sich bringen, zu tragen, hat er zum anderen die 
Möglichkeit, sich im Zusammenschluß mit anderen an demokratischen 
Prozessen zu beteiligen, die eine Änderung des gehenden Rechts oder ein 
Schaffen von Alternativen für den Gewissenstäter herbeiführen können, 
bzw. dureh seine Argumente und sein Beispiel die Ansichten über das 
moralisch Richtige zu verändern. 
lJ Vgl. E. ScHOCKENHOI'F, Das umstrittene Gewissen, Mainz 1990, 15: .. Es ist die 
wichtigste Errungenschaft moderner Gesellschaften, in ethischer Hinsicht ihr entschei-
dender Vorteil gegenüber anderen Staatsformen, daß sie dem einzelnen die Chance 
individuellen Lebens und öffentlichen Handelns nach seinen Gewissensmaßstäben 
zusichern, ohne daß er dies mit einschneidenden persönlichen Verzichten oder einer 
gravierenden Einbuße an beruflicher und sonsti~er materieller Lebenssicherheit 
erkaufen muß." Ein Beispiel dafür: Wenn ein BeZieher von Arbeitslosengeld bzw. 
-hilfe ein vom Arbcitumt gemachtes Arbeiuangebor aus Gewissensgründen ablehnt, 
da es sich z. ß. um eine Stelle innerhalb einer militärischen EinrichtunJ; oder eines 
Rüstungsbetriebs handel!. d:t.nn tritt nach einigen einschlägigen Entscheidungen von 
Sozi:t.lgerichten nicht eine vom Arbeitsförderungsgesctz vorgesehene Sperrzeit ein, die 
für den Betreffenden einen bestimmten finanziellen Verlust mit sich brächte. 
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1st aber nicht gegen diese Lösung folgender Einwand zu erheben: Wird 
nicht durch eine Nötigung zu äußeren Handlungen, wenn sie auch nur in 
den Ausnahmefällen der genannten Art zulässig sein soll, d ie erste 
normativ~ethische Präferenzregel außer acht gelassen? Wird nämlich nicht 
um nicht-sittlicher Werte willen durch den Zwang die moralische 
Integrität des Betreffenden doch verletz.t? Träfe dieser Einwand zu, wäre 
die Lösung unter moralischer Rücksicht unbedingt,abzulchnen. Daß jenes 
aber nicht der Fall ist, ergibt sich aus folgenden Überlegungen. Aus der 
Sicht dessen, der den Zwang ausübt, gilt: Er wi ll durch den Zwang nicht die 
moral ische Integrität des Gewisscllstäters angreifen, sondern durch ihn 
verhindern, daß durch dessen Weigerung fundamentale Werte und damit 
Rechte Dritter verletzt werden, die geltenden Regelungen der Verantwort-
lichkeiten außer Kraft gesetzt werden, was auf andere Weise nicht möglich 
ist, da Alternativen entweder nicht zur Verfügung stehen oder als nicht 
tragbar beurteilt werden. Die entscheidende Frage ist mithin für ihn nicht, 
ob um bestimmter fundamentaler nicht-sittlicher Werte willen die mo ra-
lische Integrität einer Person verletzt we rden darf oder nicht, sondern in 
Konfliktsituationen dieser Art ist die Frage unabweisbar, wer d ie aus der 
Umsetzung der moralischen GrundeinsteIlung in die Tat sich ergebenden 
negativen Konsequenzen zu tragen hat: der Gewissenstäter selbst oder die 
von seiner Weigerung Betroffenen. Aus der Sicht des Gezwungenen gilt: 
Dadurch, daß er die negativen Konsequenzen auf sich nimmt, kann er seine 
moralische Integrität wahren. Daß er gezwungenermaßen an Handlungen 
beteiligt ist, die ihm sein Gewissen an sich verbietet, hat er zwar als eine 
materiale, aber nicht als eine fo rm ale, d. h. intendierte Mitwirkung zu 
begreifen, für di e er mithin nicht die Verantwortung trägt, durch die er sich 
moralisch nicht schuldig macht. Wi rd seine Berufung auf das Recht auf 
Gewissensfreiheit seitens des Staates, der Gesellschaft nicht anerkannt, so 
hat er sich in seinem Gewissen zu fragen, ob cr nicht an der beabsichtigten 
Weigerung, die durch die Nicht-Anerkennung in eine Aktion des zivil en 
Ungehorsams umschlägt, konsequenterweise fesrzuhalten hat, soweit ihm 
dies unter den gegebenen Umständen möglich ist. 
Die vo rstehenden Überlegungen zeigen m. E., daß das oben angeführte 
vie rgl iedrige Schema der Verhaltensmöglichkeiten ebenfalls noch zu 
undifferenzicrt ist, daß es durch ein folgendermaßen erweitertes Schema zu 
ersetzen ist: a) Tolerieren, b) Zwingen als Einflußnahme auf die innere 
Entscheidungsfreiheit, c) Zwingen zu äußeren H and lungen bei direkter 
Verantwortung, d) Zwingen zu äußeren Handlungen bei allenfalls ind i-
rekter Verantwortung, e) Hindern . 
Die eingeführte Distinktion zwischen einem Zwingen zu äußeren 
H andlungen bei direkter Verantwortung und einem solchen bei indirekter 
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Verantwortung hängt zusammen mit zwei zu unterscheidenden Zweck-
bestimmungen des Rechts auf Gewissensfreiheit. Denn zum einen bezieht 
sich dieses Recht auf den einzclnen in seiner eigenen Lebensführung, dient 
es dazu, den einzelnen in seiner moralischen Selbstveranrwortung für sein 
eigenes Handeln zu schützen. Zum anderen bezieht es sich auf das 
Verhältnis des einzelnen zum Gemeinwesen, dient es dazu, die Übernahme 
von Verantwortung seitens des einzelnen für sozia le, politische Belange zu 
ermöglichen. Aus dieser Unterscheidung der heiden Zweckbestimmungen 
erhellt, daß der Bereich und damit der Grad der Verantwon:ung für den 
einzelnen ein jeweils anderer ist, womit sich die Frage nach möglichen 
Grenzen dieses Grundrechts je anders stellt. Es ist eines. wenn der einzelne 
seinem Gewissen als innerem Gesetzgeber des eigenen Handclns zu folgen. 
wenn er aufgrund seiner Gewissensüberzeugung für sich selbst eine 
ausnahmsweise Suspension vom allgemeinverbindlichen Gesetz zu be-
anspruchen beabsichtigt. Es ist ein anderes. wenn jemand das eigene 
Gewissen zum Gesetzgeber für das Handeln anderer zu machen. er an die 
Stelle der hic Cl nunc für alle verbind lichen Gesetze die eigene Gewissens-
überzeugung zu setzen beabsichtigt. 
Zu beachten ist. daß es für den Fall, daß ein Gewissenstäter eine - von 
der Allgemeinheit als sozial notwendig erachtete - Leistung zu verweigern 
beabsichtigt. wenigstens zwei zu unterscheidende Reaktionsmögljchkeiten 
gibt. Es gibt wie im Falle des Steuerverweigerers die Möglichkeit. daß der 
Betreffende zu der fraglichen äußeren Leistung gezwungen wird. seine 
vorgeschlagene H a?d lungsalternative. mit~in f!ich.t zuge.las~en wird. ~s 
besteht aber auch die Verhahensmögbchkelt. wie sie bereits Im Allgemei-
nen Landrecht für die Preußischen Staaten von 1794 gesetzlich fixien 
worden ist1\ daß der Gewissenstäter zwar nicht zu der frag lichen Leistung 
genötigt wird, er aber die negativen Konsequenzen seines Handeins 
(insbesondere Sanktionen) zu tragen halo In dieser Weise wird z. B. in der 
BRD mit Totalverweigerern verfahren. 
Eine pragmatische Überlegung sei angefügt. In praxi stellt in nicht 
wenigen Fällen ein Unterlassen bestimmter Handlungen aus einer Gewis-
:. Die~ sicht für den Fall \/or, daß eine Ausnahme vom Gesetz, dit jemand 
aufgrund seintr religiösen überzeugung in Anspruch zu nehmtn beabsichtigt, vom 
Gtsctzgebtr nicht ausdrücklich zugelassen worden iSt: .so kann l,war der Anhanger 
einer solchen Religionsmeinung etwas gegen seine überzeugung zu thun nicht mehr 
gezwungen werden. Ermuß aberdienachtheiligen Folgen, welche die Geset1.e mit ihrer 
unterlassenen Beobachtung \/erbinden, sich gef;l,lIen lassen." (AllgemeinC$ Landrecht 
Wrdie Preußischen Staaten von 1794. ZweyterTheil. EilfterTitel. Erster Abschniu S JO 
u. JI. TcxlaUSg01bc mit einer Einführung \/on 1-1. IIAlTENHAUER ... , Frankfun a. M.-
Berlin 1970,544). 
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sensnot heraus für eine Gruppe, für den Gesellschaft kein besonderes 
Problem dar, verliert es von seiner Schärfe, da andere in ausreichender Zahl 
zur Verfügung stehen, die das für notwendig Erachtete 7..U tun bereit sind. 
Dies gilt selbstredend dann, wenn es sich um den Gewissenskonflikt eines 
einzelnen oder von Mitgliedern einer Minderheit handelt. So dürfte es, um 
ein Beispiel aus einem weiteren Konfliktbereich. dem des Arbeitsrechts, 
aufzugreifen, für einen Betrieb doch keine besondere Schwierigkeit 
darstellen, z. B. einen Drucker, der es aus Gewissensgründen ablehnt, an 
der Herstel lung von Schriften, deren Inhalt dieser mora lisch zutiefst 
ablehnt, müzuwirken, von den fraglichen Arbeiten, zu denen er an sich 
aufgrund seines Arbeitsvertrages verpflichtet ist, freizusteUen. 
D ieser pragmatische Quantitäts-Aspekt kann aber keinesfalls als 
grundsätzliches Kriterium fü r die Gewährleistung dieses Grundrechts 
angesehen werden. Diese kann nicht davon abhängig gemacht werden, wie 
viele von ihm Gebrauch machen. Sollten durch seine quantitative In-
anspruchnahme die Belange der Gesel.!schaft gravierend beeinträchtigt 
werden, dann kommt nach den obigen Uberlegungen unter den Umstän-
den, unter denen ein Zwingen gegen die Gewissensüberzeugung sich 
verbietet, dennoch der Garantie dieses Grundrechts die Priorität zu. Es 
wäre zudem mit dem Gleichheitsprinzip unvereinbar, wenn ceteris pari bus 
das, was den Mitgliedern einer zahlenmäßig kleineren Gruppe garantiert 
wird, nicht ebenso den Mitgliedern einer zah lenmäßig großen Gruppe 
gewäh rleistet wird. Und sollte es Fä lle geben, in denen der größte Teil einer 
Gruppe aufgrund der jeweiligen Gewissensüberzeugung der einzelnen 
Mitglieder eine Befreiung von der allgemeinen Rechtspflicht beansprucht, 
stellt sich im übrigen dringend die Frage nach der Legitimität dieses 
Gesetzes, dürfte umgehend die Legislative gefordert sein. 
Die Konkurrenzsituation zwischen individueller Gewissensüberzeu-
gung und sozialer Norm - sei diese moralischer und/oder rechtlicher Art-
ist in den Fäll en der angeführten Art nicht prinzipiell e1iminierbar. Jeder 
Lösungsversuch geht meh r oder weniger zu Laste~. entweder der einen 
ode r der anderen Seite. Was in den vorstehenden Uherlegungen, die in 
Anbetracht der sehr unterschiedlichen Fallgruppen sicherlich weiterer 
Differenzierungen und Ergänzungen bedürfen, denn auch nur umrißhaft 
versucht worden ist, ist die Zur-Diskussion-Stellung einiger Regeln, die 
m. E. mit ihren D istinktionen, mit ihrer Benennung von Kriterien zu 
möglichen Lösungen des genannten Konflikts beitragen können. Bei 
alledem ist nicht außer acht zu lassen, daß wir uns mit unseren Reflexionen 
in einem Grenzbereich bewegen, daß mit dem Grundrecht auf Gewissens-
freihe it als Ziel vorgegeben ist, im allgemeinen Lösungen in favorem 
conscientiae anzustreben. 
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MICHAEL EMBACH 
Der wissenschaftliche Ertrag des Friedrich-Spee-
Gedenkjahres 1991 - ein Rückblick 
Dem Friedrich-Spee-Forscher Dr. Anton Arens zum Gedächtnis 
. Die Erfahrung, daß markante Jubiläen und augenfällige Gedenkjahre den 
jeweiligen Fachdisziplinen gern genutzte Anlässe an die Hand geben, die 
von ihnen beobachteten Gegenstandsbereiche einer besonders intensiven 
Aufarbeitung entgegenzuführen, ist eine im wissenschaftlichen Leben 
unserer Zeit immer wieder sich bestätigende Tatsache. Dieser generelle 
Befund trifft zweifellos auch auf das 1991 begangene Gedenkjahr Friedrich 
Spees (1591-1635) zu, dessen vierhundertster GeburtStag auf vielfältige 
Weise Gelegenheit bot, mit entsprechenden Publikationen aufzuwarten. 
Neben (kommentierten) Textausgaben, die den Zugang zu Spees eigenen 
Schriften in einer entweder stärker wissenschaftlich akzentuierten oder 
eher einführenden Art und Weise erschließen, finden sich darunter 
allgemeine Einführungen in Leben und Werk Spees, weitergehende 
Spezialuntersuchungen zu einzelnen Aspekten seines Schaffens sowie 
verschiedene, vorwiegend aus der aktuellen musikalischen Aufführungs-
praxis heraus stimulierte Vertonungen von Speeliedern. Nimmt man 
hinzu, daß die geschichtliche Gestalt Friedrich Spees heute vielfach als 
Symbolfigur eines auch von breiteren Kreisen propagierten .. aufgeklärten" 
Typus menschlichen Daseinsverhaltens firmiert, der sich publizistisch 
bestens popularisieren läßt, so wird verständlich, daß aus Anlaß des 
Spee-Gedenkjahres eine wahre Flut einschlägiger Veröffentlichungen 
erschienen ist, deren wissenschaftlicher Ertrag gleichwohl einen durchaus 
unterschiedlichen Rang aufweist. 
Im folgenden soll versucht werden, in bewußter Beschränkung auf die 
nach unserem Dafürhalten wichtigsten Publikarionen des Spee-Jubiläums-
jahres eine Reihe qualitätvoller Veröffentlichungen näher vorzustellen und 
an hand dieser auf einige grundlegende Fragestellungen und übergreifende 
Entwicklungstendenzen der Speeforschung hinzuweisen. Dabei werden 
aktuelle Editionen und Teilausgaben von Schriften Spees ebenso berück-
sichtigt wie Darstellungen al lgemein personen- und werk geschichtlichen 
Charakters, Untersuchungen zur Theologie, zur literarischen Einordnung 
sowie schließlich zur musikalischen, juristischen oder kulturhistorischen 
Rezeption von Spces CEuvre. 
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I. T cxtausgabcn 
1) Fri«lrich Spee: C2utio Criminalis. Hrsg. von Theo M. G. van Oorschot. 
Mit einem Beitrag von Gunther Fr:lßz.. Tübingen und Buel, Fr.tncke Verlag 1992. 
669 S. (Fried rich Spee: Sämtliche Schrifu~n. Historisch-kritische Ausg;abe, Bd.3). 
(Deutsche Barock-Literatur). ISBN: 3-7720- 1910-2. 198,- DM. 
2) Friedrich Spee: Gü ldenes Tugend- Buch. Ausw;ahl, Burbeitung und Ein-
führung von Anton Arens. Freiburg i. Br., Joh2nnes-Verlag 1991. 216 S. (Christ-
liche Meister, Bd. 40). ISBN: 3-89411 -297-2. 35,- DM. 
3) Friedrich von Spee: Lyrik & Prosa. Ausgewählt und ei ngeleitet von 
/ Winfried Freund. P;aderborn (u. a.), Schöningh 1991. 116 S. (Schöninghs Klei ne 
Westfälische Bibliothek, Bd. I). ISBN: 3-506-7435 1- 1. 19,80 DM. 
4) Friedrich Spee von Langenfdd (1591-1635) Lesebuch. Hrsg. im Auftrag 
J der Friedrich-Spee-Gesellschaft e. V. Dosscldorf von Walter Bröker, Gonter 
Dengel, Dieter Kunz.e, Theo G. M. van Oorschot und Hansjoscf Weiers. 
Langwaden, Bernardus-Verlag 1991. 304 S. ISBN: 3-9802153-7-7. 17,95 DM. 
H. Allgemeine Einführungen in Leben und Werk 
~ 5) Amon Arens: Friedrich Spee. Ein dramatisches Leben. Mit Fotos von 
Hubert Houben. Trier-Aach, Michael-Weyand-Verlag 1991. 96 S. ISBN: 
3-924631-25-5. Preis reduz.iert auf 9,80 DM . 
.J 6) Walter Nigg: Friedrich von Sree. Ein Jesuit kämpft gegen den Hexenwahn. 
Mit einem Beitrag von Walter Seide: Waher Nigg - ein Leben mit den H eiligen. 
(2. Aun.). Paderborn, Bonifatius Druck und Verl;ag 1991. 106 S. ISBN: 
3-87088-654-4. 19,80 DM . 
.J 7) Karl Kelter: Friedrich Spee von Langenfcld (1591- 1635). Leben und Werk 
des Seelsorgers und Dichters. Geldern, Keuck 1990. 148 S. ISBN: 3-928340-00-X. 
29,80 DM. 
J 
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111. Weiterführcndc Li{cratur und Spezialuntersuchungen 
8) Martina Eicheldinger: Friedrich Spee - Seelsor~er und poeta doctus. Die 
Tradition des Hohenliedes und Einnüsse der ignatiamschen Andacht in seinem 
Werk. Tübingen. Max Niemeyer Verlag 1991. 369 S. (Studien zur deutschen 
Literatur, Bd. 11 0). ISBN: 3-48<4-18110-9. 11 0,- DM. 
9) Die politische Theologie Friedrich von Spees. Hrsg. von Doris Brock-
mann und Peter Eicher. München, Wilhe1m Fink Verlag 1991. 232 S. ISBN: 
3-7705-2721-6.38,- DM. 
10) Friedrich Spee. Dichter, Seelsorger, Bekämpferdes Hexenwahns. Kaisers-
werth 159 1 - Trier 1635. Katalog der AuSStellung in Düsseldorr 1991. Hrsg. von 
Gumher Franz.. Trier, Stadtbibliothek 1991. 304 S. (Ausstellungskataloge Trierer 
Bibliotheken, Bd. 10A). 20,- DM. 
11 ) Friedrich Spee von Langenfetd (1591- 1635). Ein Dich ter und Aufklärer 
vom Niederrhein. Hrsg. von Karl-Jürgen Miesen. Düsseldorf, Droste Verlag 1991. 
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343 S. (Veröffentlichungen des Heinrich-Heine-Instituts, Düsseldorf). ISBN: 
3-7700-0943-6. 34,80 DM. 
" 12) Von Spce zu Eichcndorff. Zur Wirkungsgeschichte eines rheinischen 
Barockdichtcrs. Hrsg. von Eckhard Grunewald und Nikolaus Gussone. Berliß, 
Gebr. Mann Verlag 1991. (Schriften der Stiftung Haus Oberschlesien. Literatur-
wissenschaftliche Reihe, Bd. 3). 332 S. ISBN: 3-7861-16:\7-7. 58,- DM. 
" 13) Bahhasar Fischer: Fricdrich Spec als Erzieher zur Schöpfungsfrämmig-
keil. Padcrborn: Bonifatius Verlag 1991. 27 S. ISBN: 3-87088-699-4. 6,80 DM. 
J 
J 
IV. Musikwissenschaftliche Beiträge 
14) Mein ganze Secl dem Herren sing. 72 Gesänge durch das Kirchenjahr mit 
26 Liedern von Friedrich Spce in Sätzen für vier Stimmen !llit Gcnralbaß ad lib. aus 
Jakob Gippenbusch: Psaltcriolurn harrnonicum 1642. Übertragen von Walther 
Lipphardt (t). Revidiert und nach der Ausg. von 1662 ergänzt von Rudolf 
Ewerhart. Hrsg. von der Friedrich-Spee-Gesellschaft e. V. T rier. Trier, Selbstverlag 
1991. 72 S. ISBN: 3-9802694-0-X. 14,80 DM. 
15) Singt auf, lobt Gott. Vierstimmige Lieder zu Texten von Fricdrich von 
Spee von Karlheinz Hodes. Paderborn, Bonifatius 1991. 25 S. ISBN: 3-87088-
685-4. 7,80 DM. 
16) Friedrich Spee: Trutz Nachtigall 1649. 24 geistliche Liederfür Singstimme 
und Basso continuo. Hrsg. von Rudolf Ewerhart. Köln, Verlag Edmund Bieler 
1991. 52 S. 24,50 DM. 
17) Klaus Fischbach: Chorsätze zu den Liedern von Friedrich Spee von 
Langenfcld. Chorhefr. 20 Lieder in 36 Sätzen meist vierstimmig gemischt, auch in 
zwei- und dreistimmigen Bearbeitungen für gleiche Stimmen. Trier, Paulinus-
Verlag 1991. 53 S. ISBN; 3-7902-1005-6. 12 DM. 
18) Jakob Gippenbusch: Psalteriolum harmonicum. Faksimile der Ausgabe 
Köln 1642. Für die Fricdrich-Spee-Gescllschaft e. V. Trier hrsg. von Anton Arens. 
Trier, Selbstverlag der Friedrich-Spee-Gesellschaft e. V. 1991. 264 S. Darin: Rudolf 
Ewerhart: Das "Psalteriolum harmonicum" von Jakob Gippenbusch (1642). 
Eigenm, Inhalt und Wirkungsgeschichte. (5. 225-261). ISBN: )-9802694-1-8. 
48,80 DM. 
Ad I) Friedrich Spee: "Cautio criminali s". In der ursprünglich auf drei, 
mittlerweile auf vier Bände angelegten historisch-kritischen Ausgabe der 
"Sämtlichen Schriften" Friedrich Spees li egt nun, nachdem bereits 1968 das 
.,GÜldene Tugendbuch" und 1985 die" Trutz-Nachtigall", beide ebenfalls 
von Theo G. M. van Oorschot besorgt, erschienen sind, auch die "Cautio 
C riminalis" in einer textkritisch zuverlässigen und reichhaltig kommen-
tierten Ausgabe vor. Da von der .. Cautio Criminalis'" - im Gegensatz 
übrigens zur .. Trutz-Nachtigall" sowie zum "Güldenen Tugendbuch" -
keine Autographen Spees oder unmittelbar auf diese zurückgehende 
Abschriften vorliegen, war der Herausgeber für die TextersteIlung auf die 
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heiden zu Lebzeiten Spees erschienenen Druckausgaben verwiesen (Rin-
tcln, PClcr Lucius 1631 sowie "Francofurti", sumptibus Ioannis Gronaei 
1632). Er entschied sich, ebenso wie bereits Joachim-Fricdrich Ritter in 
seiner t 939 erschienenen deutschen Übersetzung (Nachdruck 1967 und 
1982), im Gegensatz aber zu den Faksimile- bzw. Reprintausgaben Rintcln 
1971 und Frankfurt 1971, die den 1631 veröffentlichten Erstdruck der 
"Cautio" verwendeten, für die, höchstwahrscheinlich mit fingiertem 
Druckort "Francofurti" erschienene, zweite gedruckte Ausgabe aus dem 
Jahr 1632. Diese Entscheidung ist richtig, da die Zweitauflage gegenüber 
dem Rintclner Erstdruck von 1631 ca. 200 Verbesserungen aufweist und 
damit als Ausgabe letzter Hand gelten darf. Neben dem eigentlichen Text 
der .. Cautio" (5. 7-198) findet sich ein kompletter Faksimileabdruck der 
~!sten wortgetreuen, von Hermann Schmidt 1649 angefertigten deutschen 
Ubersetzung (5. 201-452), die im Vergleich zu der modernen Rittersehen 
zwar nicht ganz so präz ise und zuverlässig ist, dafür jedoch den Vorzug 
besitzt, das zeitgenössische Sprachkolorit des 17. Jahrhunderts zu konser-
vieren. Desweiteren erscheint ein auszugsweiser fotomechanischer 
Abdruck der frühesten überh<l;!-lpt versuchten, im Jahre 1647 von Johann 
Seifert vorgelegten deutschen Ubersetzung, die im Gegensatz zu der eben 
erwähnten Schmidt'schen allerdings sehr frei verfährt (5. 453-494). Im 
Anhang folgt zunächst eine höchst instruktive Abhand lung zur Druckge-
schichte der .. Cautio" von Gumher Franz (5. 497-547), die in ausführlicher 
Weise auf alle bisher erschienenen 25 Ausgaben von Spees mutiger 
Kampfschrift gegen den Hexenwahn eingeht. Vor allem die druckge-
schichtlichen Ausführungen zur zweiten lateinischen Ausgabe der "Cau-
tio" ( .. Francofurti" 1632), in denen es der Verfasser auf überzeugende 
Weise glaubhaft zu machen versteht, daß diese Ausgabe mit an Sicherheit 
grenzender Wahrschein lichkeit nicht in Frankfurt, sondern in Köln - und 
damit unter Billigung der rheinischen Ordensprovinz - ge~.ruckt worden 
ist, verdienen das höchste Interesse der Speeforschung. Uber den rein 
bibliographischen Wert hinaus liefert der Beitrag Gunther Franz' ganz 
generell ein bedeutendes, von der Forschung bislang allzu oft vernachläs-
sigtes Kapitel Spee'scher Rezeptionsgeschichte. Ein Lesartenverzeichnis 
(5.55 1-562), der Anmerkungsteil (5. 563-604), sowie ein Nachwort, das in 
souveräner Sachkenntnis auf Wahl des Grundtext~s, Entstehungsge-
schichte, Quellen, Stilmittel, Wirkungsgeschichte, Übersetzungen der 
"Cautio" sowie auf die in deren Umfeld entstandene anonyme Schrift 
.. Theologischer Proceß" eingeht, machen den Leser unmittelbar mit Spees 
Arbeitsstil und den frühesten Geschicken der zu den herausragen. 
den dämonalogischen Werken der frühen Neuzeit gehärenden .. Cautio 
criminalis" bekannt. Eine Auflistung der von Spce verwendeten 
Quellen (5. 647-648), ein Verzeichnis der wichtigsten Sekundärliteratur 
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(5.647--656) sowie ein Autorcn/Ons- und Bibelstellenregister (5.657-669) 
runden den für die künftige Speeforschung epochalen Band aus der so 
produktiven Werkstatt des verd ienten Speekenners Theo van Oorschot 
ab. 
Es bleibt zu hoffen, daß auch der zur Zeit in Arbeit befindliche, 
ebenfalls in Händen Theo van Oorschots liegende vierte Band der 
historisch-kritischen Ausgabe, der die Spce'schen Kirchenlieder enthalten 
soll, zügig erscheinen wird. Wünschenswert wäre darüber hinaus schli eß-
lich ein letzter Teil. der die bislang nur zerstreut vorliegenden brieflichen 
Äusserungcn und amtlichen Dokumente (etwa des Ordens) von und über 
Spce zusammengefaßt zugänglich machen könnte. 
Von dem bisherigen Erscheinen sowie dem weiteren Voranschreiten 
der historisch-kritischen Werkausgabe insgesamt sollte dann eine noch 
stärkere Hinwendung zu den inhaltlichen Implikarionen von Spees Opus, 
jenseits der zur Zeit häufig gepflegten, stärker personen- oder werkge-
schichtlich orientierten Betrachtungsweise, stattfinden können. 
Ad 2) "Güldenes Tugendbuch". Ausgewählt und eingefühn von Anton 
Arens. Das .. Güldene Tugendbuch" kann bis heute wohl als dasjenige 
Werk Spees gelten, welches im Hinblick auf eine angemessene Rezeption 
durch die literarisch oder frömmigkeitsgeschichtlich interessierte Nach-
welt die größten Schwierigkeiten zu überwinden hatte. Dies mag zum Teil 
an dem riesigen Umfang der in der histOrisch-kritischel1 Ausgabe Theo van 
Oorschots (Bern 1968) immerhin über 700 Seiten starken, voluminösen 
Schrift gelegen haben; zum Teil rühren diese Schwierigkeiten aber sicher 
auch aus der ungewohnten Sprache und den für nicht unmittelbar religiös 
interessierte Leser scheinbar abseits li egenden Themen her. Trotzdem ist 
auch die Kenntnis des "Güldenen Tugendbuches" in seiner eigentümlichen 
Sti lsynthese von religiöser Erbauungsschrift, lyrischer Kompilation und 
didaktisch orien tierter, theologischer Glaubenslehre für ein angemessenes 
Verständnis von Spees Gesamtschaffen unverziehtbar. Das Verdienst, eine 
gUt lesbare, sinnvoll selektierte und kenntnisreich eingefühne Teilausgabe 
dieses Werkes vo rgelegt zu haben, gebührt dem langjährigen Vorsitzenden 
der Trierer Friedrich-Spee-Gesellschaft und ausgewiesenen Spee-Kenner 
Anton Arens. Der erste Teil des Buches bietet zunächst eine knapp dreißig 
Seiten umfassende Einführung (S. 11-39), die in komprimierter Form den 
aktuellen Stand der Forschung zum "Güldenen Tugendbuch" repräsen-
tiert bzw. diesen durch eigene Forschungsergebnisse weiterführt. Insbe-
sondere die auf intensiven Quellenstudien des Verfassers beruhenden 
Ausführungen zur Entstehungsgeschichte des "Güldenen Tugendbuches" 
stellen die bisher gewonnenen Erkenntnisse der Spee-Philologie auf eine 
neue Basis. So kann es aufgrund von Arens' Untersuchungen nunmehr als 
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gesichert gelten, daß Spees in der Einleirung zu seiner Schrih niedergelegte 
Angaben zur Entstehungsgeschichte des "Güldenen Tugendbuches" nicht 
als literarische Fiktion, sondern als Beschreibung eines tatsächlichen 
Geschehens zu gelten haben. Demnach hat Spce sein Werk über die drei 
göttlichen Tugenden auf Bitten der Leiterin (lda Schnabels) einer in Köln 
ansässigen religiösen Frauengemeinschaft geschrieben, die sich 1606 aus 
der großen Bruderschaft St. Ursula herausgebildet hatte. 
Neben solchen emstehungsgeschichtlichen Details beinhaltet die Ein-
führung zum Textteil des .. Güldenen Tugendbuches" Informationen zu 
dessen Inhalt und Methode sowie zu seiner Wirkungsgeschichte und 
Aktualität. 
Die eigentliche Textedition basiert auf der historisch-kritischen Aus-
gabe Theo van Oorschots von 1968 und damit indirekt auf Spees in Trier 
liegendem Autograph aus dem Jahre 1634, wobei Arens den originalen 
Speetext (S. 40--212) in zeitgenössisches Deutsch transponiert hat. Sparsam 
verwendete Fußnoten, die Spees eigene Ausdrucksweise nicht verstellen, 
erschließen den aktuellen Wortsinn einiger heute nicht mehr unmittelbar 
verständlicher historischer Begriffe. Im Anhang (S. 213-216) findet sich 
eine Textkonkordanz, die das Auffinden der von Arens abgedruckten 
Abschnitte in der historisch-kritischen Ausgabe erleichtert. Eine Auni-
stung neuerer Ausgaben von Spees eigenen Werken sowie eine knapp 
gehaltene Liste weiterführender Literaturhinweise über Friedrich Spee im 
allgemeinen und das "Güldene Tugendbuch" im besonderen runden 
diesen mustergültigen Band ab. 
Die TatSache, daß die Textauswahl - übrigens noch auf unmittelbare 
Anregung des seinerzeitigen Verlagsleiters Hans Urs von Balthasar hin-
als Band 40 der Reihe .. Christliche Meisrer" erschienen ist, macht darauf 
aufmerksam, daß es sich hierbei primär um eine Publikation handelt, die 
sich an den geistlich interessierten, spirituell engagierten Leser richtet und 
im Sinne Spees auf den tatsächlichcn Gebrauch dieser Schrift und nicht 
bloß auf ihre akademische Kenntnisnahme abhebt. 
Ad 3) Friedrich von Spee: Lyrik & Prosa. Winfried Freund, Professor für 
neuere deutsche Literaturwissenschaft an der Universität Padcrborn, 
firmiert als Herausgeber eines von ihm selbst zusammengesrellten und 
eingeleiteten Bändchens, das in Form kommenrierter Texteinheiten einen 
repräsenrativen Querschnitt durch Spees literarisches Gesamtwerk bieten 
möchte. Neben einer kurzen, aber alle wesentlichen Stationen von Spees 
Lebensweg berücksichtigenden biographischen Skizze folgen ausgewählte 
Textpassagen aus den .. Geistlichen Liedern", der .. Trutz-Nachtigall", dem 
.. Güldenen Tugendbuch" und der "Cautio criminalis". Den jeweiligen 
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Originaltexten vorgeschaltet sind kurze Einführungen des Herausgebers, 
die trotz ihrer quantitativen Knappheitaußerordentlich gehaltvoll sind. Sie 
eignen sich, wie die Publikation insgesamt, bestens zum ersten Kennen-
lernen von Specs Lebenswerk und bieten auch dem N ichtfachmann eine 
seriöse Grundlage für weiterführende Forschungen. 
Ad 4) Fricdrich Spcc von Langenfeld Lesebuch. Dieses im Auftrag der 
Düsseldorfer Spce-Gcsellschaft herausgegebene Werk Stellt eine eigentüm-
liche Kombination von Text und Kommentar dar, die beim Rezensenten 
doch einen etwaS zwiespältigen Eindruck hinterlassen hat. Zunächst zum 
Aufbau des Buches. Eigene Abhandlungen von durchweg guter wissen-
schaftliche Qualität führen in das .. Güldene Tugendbuch"', die "Kirchen-
li eder"', die" Trutz-Nachtigall" und die "Cautio criminalis'" ein; daran 
anschließend erscheinen längere Textpassagen aus den genannten Werken 
Spees. 
Damit ist das Anliegen des Buches klar: es möchte einerseits Spee selbst 
zu Worte kommen lassen, andererseits jedoch das für ein adäquates 
Verständnis der Texte unabdingbare Hintergrundwissen bereitstellen. 
Nun läßt sich aber bei dieser Publikation bereits darüber streiten, ob ihr 
Titel glücklich gewählt wurde. Man fragt sich unwillkürlich, an wen sich 
das Spec- .. Lcsebuch" denn wendet. Richtet es sich an Schüler oder an 
wissenschaftlich eher desambitionierte Leser, wie es der unprerentiöse 
Titel insinuiert? Ein Eindruck, der auch nach der Lektüre des Einfüh-
rungskapireis "Deutschland von der Mitte des 15. Jahrhunderts bis zum 
Westfälischen Frieden" (S. 7-19) noch berechtigt wäre, in dem selbst 
Begriffe wie "Humanismus" oder "Renaissance" einer umständlichen 
Erklärung für wert erachtet werden. Auf der anderen Seite jedoch sind die 
folgenden Beiträge: ,.Spees Biographic" von Thco van Oorschot (5. 20-48); 
"Der Seelsorger'" von Güntcr Dengel (S. 48-68); .. Der Dichter" von Dieter 
Kunze (156-188); "Der Kritiker'" von Walter Bröker (S. 258-264) auch 
vom inhaltlichen Ertrag her seh r zu beachten, bieten niveauvolle Spee-
Forschung und sind ganz ohne Zweifel lesenswert. Ausgesprochen negativ 
wirkt dagegen die etwas unprofessionell anmmende äußere Gestaltung des 
Werkes. Der Text wimmelt geradezu von zum Teil gravierenden Druck-
und Satzfehlern; das Schriftbild des gesamten Buches ist blaß und 
flimmernd. Die Tatsache, daß ganze Beiträge in Kursivschrift erscheinen, 
ist vo llkommen unverständlich und erschwert das Lesen nicht unerheblich. 
Lediglich der günstige Kaufpreis von 17,95 DM kann diese Ausstattungs-
mängel ein wenig kompensieren. 
Ad 5) Anton Arens: Friedrich Spee. Ein dramatisches Leben. Auf die 
bereits bestens eingeführte, wissenschaftlich zuverlässige und gleichzeitig 
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gut lesbare Speebiographic von Anton Arens (Tri er) sei an dieser Stelle nur 
noch einmal kurz hingewiesen. Wer das bewegte Leben Spccs in anschau-
licher und kenntnisreicher Konzentration auf das Wesentliche nachvoll-
ziehen m&hte, der darf unbedenkJich zu diesem besonders gelungenen 
Produkt des Spec-Gcdenkjahres zurückgreifen. 
Ad 6) WalteT Nigg: Friedrich von Spcc. Nicht zu übersehen -auch in der 
Reihe der größeren Speebiographien - ist das 1991 in zweiter Auflage 
erschienene Buch WalteT Niggs (Ersta.uflage ebenfalls 1991). Anders als der 
Titel es vermuten läßt, ist etwa die Hälfte dieses Bandes Spees Lebensweg 
im allgemeinen bzw. seinen übrigen Schriften abseüs der "Cautio crimi-
nalis'" gewidmet. Besonders positiv fällt neben der großen Formulierungs· 
kunst des bekannten Hagiographen dabei die frappierende Detailkenntnis 
einer Reihe rezeptionsgeschichtlicher Daten zum Werk Spces auf, die 
selbst in umfangreicheren Darstellungen weithin fehlen. Erwähnt sei in 
diesem Zusammenhang nur die von Nigg namhaft gemachte ablehnende 
Haltung des berühmten Philosophen Wilhelm Dilthey (1833-1911) oder 
des bekannten Literarurwissenschaftlers Emil Ermatinger (1873-1953) zur 
Lyrik Spees. Dilthey etwa wird mit der Bemerkung zitiert, Spees lyrische 
Produktionen seien .. Tändeleien, die das Große herabwürdigen" (S. 30), 
Ermatinger sehe, so Nigg, in Spees Jesus·lnnigkeit nur das Produkt einer 
verdrängten Weltliebe (ebd.). Ein klassisches Fehlurteil, das sich allerdings 
in eine lange Reihe ähnlich klingender Einschätzungen einordnen ließe, die 
mit entspret:hcnden Bemerkungen Leibniz' beginnen und auch in Goethe 
einen renommierten Vertreter fanden. Es sind dies Bausteine für eine 
negative, auf einer normativen Verabsolutierung d·er eigenen literarästhe· 
tischen Beurteilungskriterien basierenden Wirkungsgeschichte der 
Spce'schen Lyrik, die erst noch zu schreiben wäre. 
Ad 7) Karl Keller: Friedrich Spee von Langenfeld. Der Verfasser der 
vorliegenden Biographie ist durch eine ganze Fülle einschlägiger Beiträge 
seit langem als engagierter Speeforscher bekannt. Seine Biographie Ijefert in 
einer geglückten Verbindung von personen- und werk geschichtlichen 
Details einen informativen Querschnitt durch Spees GesamtSchaffen, 
wobei den (Kirchen)liedern (S. 64-113) ein besonderer Schwerpunkt 
zukommt. 1m Gegensatz zur Auffassung van OorschotS (s. dessen 
Nachwort zur hist.·krit. Ausgabe der .. Cautio criminalis", S. 641--646) 
neigt Keller in Anknüpfung an ältere Auffassungen Gustav Balkes 
(Trutz-Nachtigall von Friedrich Spee. Leipzig 1879) und Emmy Rosen-
felds (Theologischer Prozess. Oie Rintelner Hexentrostschrift. In: Ot. 
Viertcljahresschr. für Lit.wiss. u. Geisteges. 1955, S. 37-56) dazu, die 
Rinteln 1631 anonym erschienene Schrift" Theologischer Proceß", eine 
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seelsorgerliche Anleitung für die Betreuung zum Tode verurteilter Hexen, 
als authentisches Spee-Werk zu betrachten. 
Ad 8) Martina Eicheldinger: Friedrich Spee - Seelsorger und poeta 
doctus. Zu den wichtigsten Publikationen nicht nur des letzten Jahres, 
sondern der bisherigen Specforschung überhaupt, zählt ohne Zweifel 
Mart ina Eicheldingers für den Druck geringfügig überarbeitete Disserta-
tion .. Friedrich Spee - Seelsorger und poeta doctus. Die Tradition des 
Hohenliedes und Einflüsse der ignatianischen Andacht in scinem Werk". 
Eichcldingers Studie gliedcrt sich in zwei Haupueile, von denen der erste 
dem ... GÜldenen Tugendbuch" ,der zweite der .. Trutz-Nachtigall" gewid-
met Ist. 
Im erSten Haupneil geht es um den Versuch, die literarischen 
Vorbilder, die innere Struktur und die rherorische Wirkungsmethode des 
.GÜldenen Tugendbuchcs" aufwheJlcn. Dazu vergleicht die Autorin 
Spees Erbauungsschrifr 2.Unächst mit den .. Exercitia spiritualia" des 
Ignatius von Loyola. Sic gclangt zu dem Ergebnis, daß einige Abschnitte 
dcs "Tugcndbuches" "nahczu wörtlich oder in freicr Paraphrasc" (45) 
Texte des Excrzitienbuches wiedcrgäben. Aber auch über solch punktuelle 
Entlehnungen hinaus stützten sich .. Mcthode und Struktur des Tugcnd-
buchcs (insgesamt) auf das von Ignatius entwickelte spirituellc Übungs-
verfahren" (45). Spee habe diese ignalianischen Impulse jedoch durchaus 
kreativ aufgenommen und produktiv weiterentwickelt. An ignatianischen 
Grundmotiven ließen sich im "Tugendbuch'" u. a. nachweisen die The-
mcnkreise von Reue und Buße, die unbedingte Ausrichtung des Menschen 
auf ein übernatürlichcs Lebensziel, die liebendc Hinwendung zum 
leidenden Christus in den Passionsbetrachtungen sowie die ganz praktisch 
verstandene Akzclltuierung auf das Gotteslob. 
Methodisch transponicrt würden dicse Motive z. B. durch die von Spee 
aufgenommcne ignatianische Form des betrachtenden Gebetes, durch die 
Leben-Jesu-Meditation, durch die spirituelle Anwcndung und affektive 
Operationalisierung der Sinneserkcnntnis, durch visuell-imaginative Ver-
tiefung der Glaubenswahrheiten oder durch eine am antiken Humanismus 
orientierte und durch die Renaissance-Gelehrsamkeit vermittelte Rhetori-
sierung der Andacht, wie sie auch bereits in den ignatianischen Exerzitien 
nachzuweisen sei. Die rhetorische Kunst der spirituellen Affekterregung, 
die Spces .. Tugend buch'" verfolge, verweise auf einen humanistisch 
gctöntcn Frömmigkcitstyp, der für die Spiritualität der Gcsellschaft Jesu 
generel l bezeichncnd gewcsen sei. 
Die Parallelisierungen zwischcn ignatian.ischer und Spee'scher Fröm-
migkeit werden von Eicheldinger im Detail belegt und an eincr Fülle von 
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S~rukturkomponcntcn und sti liSlischen Wendungen eindrucksvoll verifi-
Ziert. 
Neben den ignatianischen Einflüssen untersucht die Autorin dann vor 
allem die Rezeption der Hohcnlicd-Motivik auf Spccs .. Tugendbuch" . 
Hier gelangt sie zu dem Ergebnis, daß Spee Gedanken aus der mittelalter-
lichen, vor allem aus der bcrnhardinischen Pass ions mystik aufgenommen 
und im Zusammenhang seiner eigenen Betrachtungen fruchtbar gemacht 
habe. Elementedieser Passionsmysrik seien z. B. die für das .. Tugendbuch" 
zentralen Motive der .. Imitatio Christi" oder der .. compassio .... 
Schließlich wird in einem weiteren Kapitel der Einfluß der Katechis-
men des Pelrus Kanisius sowie der jesuitischen Katechese insgesamt auf 
Spccs • Tugendbuch" untersucht. Die Einteilung des .. Tugendbuches" , so 
die Verfasserin, weise .. auffallende Parallelen zum Aufbau der Kanisiani-
sehen Katechismen auf'" (164). Dies bedeute jedoch, daß durch die damit 
implizierten tridentinischen Momente stärker als bisher die explizit 
gegenreformatorisch-apologetischen Tendenzen von Spees Erbauungs-
buch zu berücksichtigen seien. Wie die Jesuitenkatechese im ganzen und 
das kanisianische Katechismuswerk im besonderen, besitze auch Spees 
.. Tugendbuch" einen auf religiöse Belehrung zielenden, pädagogisch-
didaktischen Grundzug. 
Auf welche Quellen Spee darüber hinaus zurückgegriffen haben 
könnte, dies legt die Verfasserin im weiteren dar. Sie ordnet Spees 
,.Tugendbuch" in die Geschichte und Entwick1ung des mittelalterlichen 
Laiengebetbuches ein, rekurriert noch einmal auf den übergreifenden 
Charakter des nachtridentinischen Frömmigkeitstypus, der auch das 
"Tugendbuch" präge und nennt den stark lehrhaften, ja dogmatischen Stil, 
die praktische, sittliche Ausrichtung und die persönliche Gebetsform als 
Hauptkennzeichen dieser Erballungsliteratur. An Vorbildern Spees aus 
dem Jesuitenorden werden aufgezählt: C laudio Aquaviva ( 1542- 1615), 
Christian Mayer (1584-1634), Francisco Arias (1533-1605), Robert Bel-
larmin (1542-1590) und Johannes Polancos (15 16-1577). Nicht-jesuitische 
Einflüsse stammten von Ludwig von Granada OP (1504-1588), Ludwig 
von Blois OSS (1506-1566) und Bartholomäus Saluthius OFM 
(1557-16 17). Hinzu kämen martyrologische und hagiographische Werke, 
wie das .. Martyrologium romanum" oder die bekannte siebenbändige 
Sammlung von Heiligenlegenden des Kanäusers Laurcntius Surius 
( 1522- 1578) sowie litu rgische und wissenschaftliche Werke. Insgesamt 
habe Spee, so resümiert Martina Eichcldinger ihre quellen kritische 
Bestandsaufnahme des .. Tugendbuches" , .,einen annähernd repräsentati-
ven Querschnitt durch die Produktion der zeitgenössischen Andachtslite-
ratur" (223) verarbeitet. 
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Liebeslyrik der TrulznachtigaU" (229) gewidmet. Auch hier erfolgt 
zunächst eine allgemeine Beschreibung der literarischen Gestalt und der 
stilistischen Tradition des Textes. Es sei "ziemlich offenkundig" (229), daß 
der Plan zu einer umfangreicheren Sammlung geistlicher Gesänge aus der 
Arbeit am .Tugendbuch" hervorgegangen sei, dessen 24 Lieder den 
Grundstock für die .. Trutz~ Nachtigall" darstellten. Anders als bei den 
Liedern des .. Tugendbuches", die im Dienst .. rcligionspädagogische(r) 
utilitas" stünden, dominiere in den Gedichten der .. Trutz-Nachtigall" 
jedoch .. die poetische Wirkungsabsicht der delecratio" (229). Insbesondere 
durch die Wahl des Untertitels ( .. Geistliches-poetisch Lustwäldlcin") 
sowie durch die Vorredenpoetik reihe Spee seinen Text in eine bis in die 
Antike zurückreichende poetische Tradition cin. Hauptanliegen Spees sei 
es, mit der "Trutz-Nachtigall" "Gon zu Ehren eine der antiken (Poesie) 
gleichwertige, von christlichem Gedankengut bestimmte Dichtung in 
deutscher Sprache'" (231) zu schaffen. Außerdem sollten durch die 
geistliche Umformung des Nachtigallenmotivs konkurrierende weltliche 
Liedsammlungen übertrumpft werden. So habe die .. Trutz-Nachtigall"' 
einerseits das Bildungsgut der lateinischen Gclehrtendichtung in die 
muttersprachliche Poesie übertragen, andererseits jedoch ein beredtes 
Zeugnis des Lobes Gottes darbieten wollen. Insgesamt gliedere sich Spees 
Liedersammlung in drei gräßere Teile. Der erste Teil mit den Gedichten 2 
bis 19 thematisiere die Pilgerschaft des Menschen zu seinem ewigen 
Schöpfer. Der zweite Tei l mit den liedern 20 bis 32 sei ganz dem Lobe 
Goltes gewidmet. Der dritte Teil mit den liedern 33 bis 51 zeige den Weg 
des liebenden Gottes hinab zu den Menschen. Diese wenigen Themen-
kreise würden von Spee kunstvoll variiert und auf immer neuen Bahnen 
durchschritten. Fließende Übergänge, gezielte Verklammerungen sowie 
Vor- und Rückgriffe schüfen ein Netz von artistischen Querverbindungen, 
die sich zu einer immer dichter werdenden Einheit verwebten . 
EindrucksvoU beschreibt die Verfasserin dann die literarischen Wur-
zeln von Spees geistlicher Liebeslyrik. Dabei geht sie zunächst auf die 
Einflüsse des Petrarkismus ein, dessen Sprache sich die sogenannte zweite 
Mystik des 17. Jahrhunderts angeeignet habe, um das Motiv der Seelen-
brautschaft poetisch zu gesraben. Insbesondere den zeitgenössischen 
barocken Emblembüchern sei für die Vermittlung der petrarkistischen 
Formensprache eine zentrale Rolle zugefallen. Motive derweltlichen Lyrik 
Petrarcas - etwa dasjenige der Liebeswerbung um eine unerreichbare Frau 
- seien von Spee einer geistlichen Kont rafaktur unterworfen worden. So 
erscheine beispielsweise in den jüngeren Sponsa-Liedern die Seele in ihrem 
glühenden Verlangen nach dem himmlischen Bräutigam an der Stelle des 
petrarkistischen Brautwerbers. Jesusminne und unio-Verlangen träten 
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überbietend an die Stelle einer weltlich-zwischenmenschlichen Liehesvor-
stellun g; auch die pClrarkistische Schönheits- und Natu rvorstel lung werde 
in~erhalb von Spces geistlicher Lyrik in spi rituell er Weise transfor-
miert. 
Neben Einflüssen Pctrarcas ließen sich - so Eicheldinger - in vielen 
Sponsa- Liedern der nTrutz-Nachtigall" immer wieder auch Motive aus 
dem .,Hohcnli cd" dingfest machen, die Spee in eine enge Verbindung zum 
Passionsgeschehen bringe. Schließlich legt die Verfasserin dar, daß auch die 
Buß- und Trosdieder der Gedich tgruppe 12 bis 19 Motivanklänge aus dem 
Bereich der weltlichen Liebesdichtung aufwiesen, und daß andere" Trutz-
Nach tigall"-Lieder (etwa das Pastor-banus-Gedicht TN 37) in der 
Tradition der anti ken und spärmitrelalrerlichen Schäferlyrik stünden. 
Diese werde von Spee religiös umstilisiere und auf Jesus Christus bezogen, 
der somit den Typus eines "arkadische(n) Schäfer(s)" (294) oder Seelen-
hireen annehme. 
Gegen Ende ihrer Studie thematisiert die Verfasserin noch einmal 
explizit den bereits erwähnten Motivkomplex der "compassio", d. h. der 
Anteilnahme am Passionsgeschehen Christi durch den Leser, wie er 
beispielsweise im .. Trawrgesang von der Noth Christi am Oelberg in dem 
Garten" (TN 38) zum Ausdruck komme. 
Eine gut achtseitige Zusammenfassung, die die viel fältigen Forschungs-
ergebnisse der Arbeit souve rän komprimiere, ein Abkürz.ungsverzeichnis 
sowie ein ausführliches Verzeichnis der zitierten Primär- und Sekundär-
literatur runden diese richtungs weisende Studie sinnvo ll ab, deren beson-
deres Verdienst darin besteht, Spees "Güldenes Tugendbuch" sowie die 
"Trutz-Nachtigall" aus einer genetischen Betrachtungsweise heraus 
erforscht und damit die literarische und frömmigkeitsgeschichtliche 
Stellung Spees vor dem Himergrund der kontemporären Poesie und 
Theologie des Barockzeitaltcrs umschrieben zu haben. 
Ad 9) Die politische T heo logie Friedrich Spees. Doris Brockmann und 
Peter Eicher, Professor für Fundamentaltheologie in Paderborn, fungieren 
als Herausgeber eines Sammelbandes, der neun Beiträge vereinigt, die 
ausnahmslos Spees "Cautio criminalis" gewidmet sind. Zu den Mitarbei-
tern gehören u. a. der damal ige Paderborner Professor für Dogmatik, 
Eugen Drewermann, mit einem Beitrag "Friedrich Spee - Ein Kämpfer um 
die Menschlichkeit" (S. 17-48), sowie die in der Spee-Forschung bereits 
einschlägig ausgew iesenen Autoren Gümer Jerouschek mit einer rechtsh i-
storischen Abhandlung .. Vom Schadenszauber zum Teufelspakt: Friedrich 
Spees Kampfschriftgegen ein Gesin nungsstrafrecht" (S. 133-154) und Ita lo 
MicheIe Battafa rano mit ei ner grundsätzl ichen Würd igung des Werkes 
"Spees Cautio crimi nalis: Vernunft und Empirie gegen auctOritates el loci 
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communes" (S. 219-232). Weitere Abhandlungen stammen von Peter 
Eicher: .. ,Es ist das Amt der Geistlichen, mit ihrem Bellen selbst Könige zu 
erschrecken' - Zur politischen Theologie Friedrich von Spees" (S. 49-86), 
Anne-Lene Fenger: .. ,Cautio criminalis' - die Frage nach dem Bösen?" 
(S. 87-102), Doris Brockmann: .. Der Beichtvater als Spezialist des 
Geheimnisses" (S. 103- 11 5), Heide Wunder: "Friedrich von Spee und die 
verfolgten Frauen" (S. 11 7-131), Sven K. Knebel: .. Naturrecht, Folter, 
Sclbstverzicht. Spees ,Cautio criminalis' vor dem Hintergrund der spät-
scholastischen Moralphilosophie" (S. 155-189) und Heinz Dieter Kinstei-
ner: .. Spee - Thomasius - Bekker: ,Cautio criminalis' und ,prinzipielles 
Argument'" (S, 191 -2 1 8). 
Alle genannten Beiträge sind für die Spee-Forschung von Interesse und 
Belang. Spees wirkungsgeschichtljch vielleicht bedeutsamstes Werk, die 
.. Cautio criminalis", wird aus einer Vielzahl unterschiedlicher Perspekti-
ven heraus beleuchtet und vertiefend erschlossen. Insofern wird dieser 
Sammelband für die Beschäftigung mit der .. Cautio" künftig unverzichtbar 
sein. Dennoch seien auch einige kritische Bemerkungen und Fragen an die 
Gesamtkonzeption des Werkes sowie an einige Einzclbeiträge gestattet. In 
seinem VorwOrt zu den Studien (S. 7) stellt der Herausgeber die rhetorische 
Frage .. Wie notwendig ist heute ein Buch über dieses Buch?'" (die "Cautio 
criminalis". Zusatz). Er legt dann im folgenden dar, daß Spee als "herrlicher 
Poet, Prophet und Mystagoge" (S. 8) heute in denjenigen Institutionen am 
meisten gelesen werde, die er in der .. Cautio" am heftigsten angegriffen 
habe. "Als Bahnbrecher deutscher Lyrik und als rechtshistorisch interes-
santen Fall kann ihn das ästhetisch und historisch gebildete Bürgertum 
zum Ausweis seiner längst erreichten Humanität gebrauchen" (ebd.). Dem 
Biß der "Cautio" habe sich dieses Bildungsbürgertum durch einen 
Rückzug auf Spees Jesusminne entzogen. Auch die Kirche sei der Gefahr 
erlegen, sich hinter der Glut von Spees Seelenbraut-Mystik und der Poesie 
seines Kirchengesanges zu verbergen, um dadurch von der Kritik an ihrem 
eigenen Fehlverhalten, konkret, an dem von ihr protegierten Hexenwahn, 
abzulenken. So falle es gerade in Spees Jubiläumsjahr schwer, einer 
Entschärfung seines Werkes (d. h. hier der "Cautio") durch eine heroisie-
rende Stilisierung seines Verfassers zu entgehen, Spee selbst dagegen habe 
im Bewußtsein, durch sein Werk gerade die eigentlich angesprochene, 
unaufgekläne kirchJiche Obrigkeit nicht zu erreichen, auf die "kritische 
Kraft der öffentlichen Meinung" (S. 9) gesetzt. Er habe damit auf der 
"pol itischen Offentlichkei tsveramwortung der Theologie" (ebd.) insi-
stiert. Seine eigentliche Leistung bestehe mithin in der .. kritischen 
Aufklärung über den politisch wirksamen Gebrauch religiöser Vorstellun-
gen: in einer politisch sich aufklärenden Theologie also" (S. 10). 
227 
Dieser zeit- und problemgeschichtlich adaptierende Ansatz reter 
Eichers wird von Eugen Drewermann - man möchte sagen: programma-
tisch - radikalisiert. Worauf dessen Beitrag hinarbeitet, das ist, mit den 
Worten des Verfassers selbst gesprochen, ,.das Ende der historischen 
Feierlichkeiten zu Ehren Friedrich Spees" (5. 19). Es dürfe nicht um eine 
historisch rückwärts gewandte, gewissermaßen antiquarisch interessierte 
Beschäftigung mit dem Werk Spees gehen, sondern um die Frage, inwiefern 
Spees Denken und Handeln .. auch heure noch die Macht hat, unser Dasein 
zu verändern" (5. 18) ... Nicht Diachronie, - die Synchronie, die Gleich-
zeitigkeit der Strukturbedingungen, die über Menschlichkeit und 
Unmenschlichkeit entscheiden, muß das eigentliche Ziel einer Beschäfti-
gung mit Friedrich Spee sein" (5. 19). 
Diese Interpretationsansätze sind ganz sicherlich insofern berechtigt, 
als sie zum Ausdruck bringen, daß Spee gerade in seiner Kampfschrift 
gegen den Hexenwahn Erkenntnisse gewonnen, formuliert und weiterge-
geben hat, die über ihren konkreten geschichtlichen Anlaß hinaus 
grundsätzliche Wahrheiten beinhalten und in einer subStantiel len Sicht der 
menschlichen Personwürde verwurzelt sind. In diesem Sinne iSt es 
zutreffend zu sagen, daß auch die heutige Leserschaft des 20. Jahrhunderts 
in Spee den großen Aufklärer, den politisch weit vorausschauenden 
Denker und den mutigen Kämpfer gegen eventuelles Fehlverhalten auch 
der eigenen Kirche sehen kann. 
Auf der anderen Seite aber scheinen uns an diesem Ansatz vor allem 
zwei Dinge problematisch zu sein: 
- Zunächst halten wir es grundsätzlich für nicht legitim, Spees Gesamt-
werk aus der Distanz von vierhundert Jahren gewissermaßen im 
nachhinein auseinanderzureißen und in einer Weise zu segmentie ren, 
daß es den Anschein hat, hier wären zwei völlig verschiedene Menschen 
am Werk gewesen. Auf der einen Seite der unp~!itische, schöngeistige 
Poet mit seiner Neigung zu gesellschafrsfernem Asrnetizismus und auf 
der anderen Seite der politisch engagierte, lebensnahe Vorkämpfer für 
die wahren Rechte der Menschheit. Wie können die verschiedenen, sich 
zu einer individuellen Wirkungseinheit ergänzenden Komponenten im 
Charakter und im Wirken Spees auf derart fragwürdige Art und Weise 
voneinander abgetrennt werden? Hier wäre doch woh l zu fragen, ob 
nicht auch Spees Frömmigkeit, ob nicht auch seine ,Jesusminne", ob 
nicht auch seine Lieder, wenn sie nur ernst genommen werden, wichtige 
Implikationen für das Verhalten des Menschen in Welt und Gesellschaft 
beinhalten. Ausschließlich in dem Verfasser der .. Cautio criminalis" den 
228 
wahren und eigentlichen Spce zu erblicken, und diesen dann auf Kosten 
des stärker literarisch oder religiös orientierten Spce aufzuwerten, dies 
stellt, 50 meinen wir, eine bizarre Verkürzung von dessen Gesamtper-
sönlichkeit dar, die zu einer latenten Verarmung der Spec-Rezeption im 
ganzen führen muß. 
- Ocr zweite Einwand gegen den von Eicher und Drcwermann gewählten 
Ansatz hängt mit dem ersten sehr eng zusammen. Wir halten es für 
problematisch, die historische Individualität einer konkreten geschicht-
lichen Person durch eine die gesamte Interpretation majorisierende 
Projektion bestimmter Deutungskategorien erfassen zu wollen, die 
einem geistes- und kulturgeschichtlich völlig fremden Ycrständnishori-
zOnt entspringen. Was ist zum Beispiel damit erreicht, Spee als einen 
bedeutenden .. Aufklärer" zu be7eichnen? Der Begriff .. Aufklärung" hat 
zu Lebzeiten Spees noch nicht einmal existiert. Er umschreibt heute eine 
ganz bestimmte, historisch und sachlich einigermaßen genau einzugren-
7.ende Epoche der europäischen Geistesgeschichte, von der Spee min-
destens 100 Jahre entfernt war. Oder was ist auf der anderen Seite damit 
geleistet, Spee als ,.Mystiker" zu bezeichnen. Auch hier handelt es sich 
um eine-diesmal nach rückwärts gerichtete- Projektion eines Begriffes, 
der eine theologiegeschichtlich völlig andere, wesentlich früher anzusie-
delnde Epoche kennzeichnet, eine Epoche, die von Theologie und 
Germanistik viel eher mit Personen wie Seuse, Tauler oder Meister 
Eckhart in Verbindung gebracht wird. 
Man wird zu fragen haben, ob durch eine solch radikale Adaption von 
Spees Wirken unter den Horizont unserer zeitgenössischen Fragestellun-
gen nicht einer Enthistorisierung und Instrumentalisierung der eigentli-
chen geschichtlichen Gestalt Friedrich Spees Vorschub geleistet wird, die 
von diesem am Ende nur noch einen guten Menschen, eine schöne Seele 
oder eben - einen antizipierten Orewermann übrig läßt. 
Sehr intensiv mit dieser letzten Problematik auseinandergesetzt hat sich 
in dem vorliegenden Sammelband Heinz Dieter Kittsteiner. In seinem 
lesenswerten Beitrag "Spee - Thomasius - Bekker: Cautio criminalis und 
prinzipielles Argument" grenzt Kinsteiner Spee explizit vor einer immer 
wieder vorschnell getroffenen Kategorisierung als Aufklärer ab. Auf seine 
rhetorisch gestellte Frage "Ist Spee ein Aufklärer vor der Aufklärung, da er 
doch - wenn auch mit einigen Verklausulierungen - die Existenz der 
Hexen faktisch in Zweifel zieht, ohne indes die Frage nach ihrer 
prinzipiellen Möglichkeit ins Zentrum seiner Analyse zu stellen?" (S. 214), 
gibt er selbst die Antwort: "Es führt kein direkter Weg von der 
frühneuzeidichen Hexendebane zum Weltbild der ,Aufklärung', die den 
Hexenglauben aus prinzipiellen Gründen ausscheidet" (S. 214). Zur 
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Umgehung dieser ins Leere führenden Diskussion schlägt Kittsrcincr 
deshalb vor, im Hinblick auf Spees fortschrittliches Verhalten in der 
Hexenfrage den Begriff der .. Aufklärung" durch den der .,Moderne" zu 
ersetzen .,und von der Annahme auszugehen, daß die sogenannte ,Neuzeit' 
nicht aus einer Moderne besteht, sondern aus einer Reihe von Modcrni -
sierungsschübcn, die jeweils verschiedene Aufgabcnstcllungen im Rahmen 
eines veränderten Weltbildes angehen" (5. 215). Ein sicherlich bemerkens-
werter Vorschlag, der aus der aporerischen Debatte um Spees Zuordnung 
zur Aufklärung oder zu vergleichbaren Epochenbegriffen - wie jenem der 
Mystik - heraushelfen kann. 
Auf die beiden Ausstellungsbände "Friedrich Spcc - Dichter, Seelsor-
ger, Bekämpfer des Hexenwahns" (Trier 1991) sowie "Friedrich Spee von 
Langenfeld (1591-1635) - Ein Dichter und Aufklärer vom Niederrhein" 
(Düsseldorf 1991) sei im folgenden nur noch einmal kurz empfehlend 
hingewiesen. 
Ad 10) Bei dem erstgenannten Titel handelt es sich um die zweite, stark 
erweiterte Auflage eines im Jahr 1985 von Gunther Franz (Trier) 
herausgegebenen Ausstellungskataloges, der um eine Reihe neuerer Dar-
stellungen ergänzt wurde. Hier die hinzugekommenen Studien: Gunther 
Franz: Spee-Bildnisse (5. 17- 22); Karl-Jürgen Miesen: Friedrich Spces 
Kindheit und Jugend in Kaiscrswerth und Köln (5. 23-27); Theo van 
Oorschot: Friedrich Spees Schwierigkeiten im Jesuitenorden (5. 28-36), 
Gunther Franz: Die Hexenverfolgung im Kurfürstentum Trier (5.59-77); 
Gunther Franz u. Volker Kapp: Schriften pro und contra die H exenpro-
zesse (5. 78-95); Gumher Franz u. Christel Lehnert-Leven: Bilder zum 
Hexenglauben (5. 96-101); Helmut Weber: Was hat Friedrich Spee von 
Langenfeld in Trier über die Hexerei gelehn? Der Abschnitt Oe sagis in der 
Kölner Handschrift Theologia moralis explicata (5. 123-137); Michael 
Embach: Fricdrich Spee im Unei l HegeIs (5. 240-24 t); Gunther Franz: Das 
Gedächtnis Friedrich Spees in Trier vom 17. bis 19. Jahrhundert. Oie 
Historiker und SchriftSteller Masen, Wyttenbach und Laven (5. 242-249); 
Michael Embach: Oie "Spee-Vereinigung Trier" von 1925 und das Projekt 
eines .. Spe-Bundes" (!) in Köln (5. 250-260); joseph A. Kruse: Das 
Gedächtnis Fricdrich Spees in Düssc!dorf und Kaiserswerth (5. 266-270); 
Franz Rudolf Reichen und Michael Embach: Die Spee-Dokumentation in 
der Bibliothek des Trierer Priesterseminars (5. 271-297). 
Aus der Vielzahl der interessanten Beiträge des Kataloghandbuches sei 
an dieser Stelle nur auf die Untersuchung Helmut Webers über Spees 
moraltheologische Beurteilung des Phänomens Hexenwahn hingewiesen. 
Ganz gleich, wie die bislang von der Forschung noch nicht endgültig 
entSchiedene Frage, ob es sich bei der in den Beständen des Kölner 
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Stadtarchivs aufgefundenen,. Theologia explicata'" um eine authentische 
Speeschrift handelt oder ni cht, beantwortet werden wird, trägt der 
wertvoll e Aufsatz Webers dazu bei, eine heute fast voll ständig vernach-
lässigte Dimension von Spees Werk neu in den Blick zu nehmen: eben die 
moralrneologische. Es wäre zu wünschen, daß durch vorliegende Unter-
suchung ein Impuls zur weiteren Aufarbeitung von Spees eigener, aber 
auch von dessen zeitgenössischer Moraltheologie im näheren Umfeld 
ausginge, ein Impuls, der mit dazu beitragen könnte, Spees Selbstverständ-
nis als Theologe exakter zu umschreiben. 
Hingewiesen sei absch li eßend auf den Beitrag Theo van Oorschots, der 
eine Reihe bisher noch nicht veröffentlichter Spee-Dokumente aus dem 
römischen Ordensarchiv der Gesellschaft Jesu zugänglich macht und 
dadurch Spees konflikrbeladene Beziehung zur Gesellschaft Jesu besser 
nachvollziehbar werden läßt. 
Ad 1 J) Der Düsscldorfer Katalog dokumentiert naturgemäß schwer-
punktmäßig Spees Wirken und Nachwirkungen am Niederrhein. 
Eine ganze Reihe hier nicht im einzelnen zu nennender Beiträge 
beschäftigt sich mit dem zeitgenössischen lokalen Kaiserswerther, Düssel-
doner und Kölner Umfeld Spees. Besonders hervorgehoben sei zum einen 
die Studie Karl-Jürgen Miesens über .. Kaspar Ulenberg - der Lehrer 
Friedrich Spees" (S. 88-99), eine einfühlsame Kurzbiographie des Spee 
geistesverwandten Theologen und Psalmendichters; zum anderen der 
informative Beitrag Hans Müskens über das "Friihbarocke(s)Jesuitenthea-
ter - Die Dramatiker des Jesuitenordens zur Zeit von Friedrich Spee'" 
(S. 154--176), der eine wertvolle literaturgeschichtliche Hintergrundskizze 
zum Bild des Dichters Spee bereitstellt. 
Seide Kataloge können durch ihre qualitätvollen Beiträge und ihre 
ausgreifenden Illustrationen mittlerweile als unverzichtbare Instrumente 
der Spee-Forschung betrachtet werden. 
Ad 12) Der Sammelband .. Von Spee zu Eichendorff - Zur Wirkungsge-
schichte eines rheinischen ßarockdichters" gli edert sich in zwei Teile. Der 
erSte beschäftigt sich ausschließlich mit Spees lyrischem Werk, genauer mit 
der Wirkungsgeschichte dieses Werkes auf die deutsche Romantik. Die 
Spuren seiner Dichtungen werden aufgesucht beispielsweise in den 
Schriften Friedrich von I-Iardenbergs (Herbert Uerlings), Friedrich Schle-
gels (Rudolf Schlögl), Joscph von Eichendorffs (Susanna Schmidt, Hans 
Georg Pou und Alfred Riemen) sowie Aneue von Droste-Hülshoffs 
(Bemd Kortländer). Man SU.UI1[. was, anknüpfend an die grundlegenden 
Forschungen Gerhard Schaubs zur Spee-Rezeption Clemens Brentanos 
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(I n: Litwiss. Jahrbuch 1972, S. 151-179) sowie zur Wirkungsgeschichte der 
.,Trutz-Nachtigall" in der deutschen Romantik (l n: Verführung zur 
Geschich te. T rier 1973, S. 323-346), an weiteren Fakten und Derailkenm-
nissen im Umfeld dieser Thematik zusammengetragen wurde, ohne daß es 
an dieser Stelle möglich wäre, d ie jeweil igen Forschu ngsergebnisse im 
einzelnen zu referieren. 
Der zweite Teil des Bandes ist der Wirkungsgeschichte von .. Spee-
Lieder(n) in Vertonungen und liturgischem Geb rauch des 17. bis 20. 
Jahrhunderts" gewidmet. Auch diese Beiträge betreten innerhalb der 
Speeforschung weitestgehend Neu land. Als vorwärtsweisend sowohl von 
der era rbeiteten Materialfülle als auch von der methodischen Vorgehens-
weise her können dabei die beiden Studien Martin Persehs über Die 
"Spee-Lieder in Trierer Gesangbüchern des 19. und 20. Jahrhunderts" 
(5. 179-221) und Bernhard Schneiders über .,Die Rezeption von Spee-
Liedern in den Diözesangesangbüchern der (Erz-)Diözesen Köln, Pader-
born, Münster, Hildesheim und Osnabrück im 19. und 20. Jahrhundert" 
(5. 223-290) geh en. Peter Tenhacf fügt eine entsprechende Darstellung 
über "Die musikalische Rezeption in Kölner Gesangbüchern des 17. bis 19. 
Jahrhunderts" (5. 159- 178) an. Es wäre zu wünschen, daß ähnlich gut 
dokumentierte Darstellungen auch für die übrigen Diözesen entstehen 
wü rden. Immerhin hat aber Kurt Küppers in seinem Beitrag "Zur 
Rezeption von Liedern Friedrich Spees in bayerischen Diözesan-Gesang-
und Gebetbüchern unter besonderer Berücksichtigung der Regens burger 
Tradition" (5. 29 1-308) für den süddeutschen Bereich vielversprechende 
Vorarbeiten geleistet, an die anzuknüpfen wäre. 
Beiträge von H ans-Dieter Uehzen über "Friedrich Spee in evange-
lischen Gesang- und Liederbüchern" (5. 309-313) und von Franz j oscf 
Ratte/ Peter Ten haef "Zur Rezeption Friedrich Spees in der Musik des 
19. Jahrhunderts" (5. 315-331) ergänzen die ansonSten eher auf den katho-
lischen Bereich konzentrierten Untersuchungen durch Belege aus dem 
protestantischen Raum bzw. durch Bausteine für eine musikalische 
Rezeptionsgeschichte von Spees Liedern. 
Gerade bei der Lektüre des zweiten Teiles d ieses Bandes wird aber noch 
einmal überdeutlich, wie notwendi g es ist, ein ges ichertes Verzeichnis der 
von Spee verfaßten Kirchenlieder zu erarbeiten. Manche Aussagen dürfen 
aufgrund der qucllenkritisch unsicheren Gesamtsituation im Bereich der 
Spee-Lieder zur Zeit nur vorläufigen Charakter beanspruchen und müssen 
nach Vorliegen ei nes entsprechenden Verzeichnisses bzw. einer historisch-
kri tischen Gesamtausgabe endgü ltig verifiziert bzw. konkretisiert werden. 
Schließlich wäre, aufbauend auf den hjcr exemplarisch vorgelegten Studien, 
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in einem zweiten Schritt z.u untersuchen, nach welchen inhaltlichen, 
liturgischen, kirchenmusikalischen oder literarästhctischen Gesichtspunk-
ten in den verschiedenen Rcz.cptionsrcgioncn und -epochen jeweils 
unterschiedliche Spcc-Licdcr Berücksichtigung fanden oder aber aus dem 
Kanon der aufgeführten Kirchenlieder herausfielen. 
Neben insgesamt vier Ausgaben von Liedsammlungen Spccs, die sich 
unmittelbar für die musik~.lischc Aufführungspraxis von Chören eignen 
(vgl. die bibliographische Ubersicht, NT. 14-17), ist im Spee-Gcdenkjahr 
1991 ein Werk crschjencn, das besondere Beachtung verdiene dabei 
handelt es sich um einen Faksimiledruck des im Jahre 1642 bei Petcr 
Grcvenbruch in Köln anonym veröffentlichten, von Jakob Gippenbusch 
(1612-1664) stammenden "Psalteriolum harmonicum", eines der bedeu-
tendsten Jesuitengesangbücher des gesamten 17. jahrhunderts. 
Ad 18) Jakob Gippenbusch: Psalreriolum harmonieum. Der Jesuit Gip -
penbusch ist von 1632 bis 1650 als Lehrer für alte Sprachen und 
Chorpräfekt am Kölner Jesuitengymnasium Tricoronatum nachgewiesen. 
1629 war er der Gesel lschaft Jesu beigetreten und hatte von 1629 bis 1630 
sein Noviziat im Trierer NovizialShaus der Jesuiten, dem Mertlacher Hof, 
verbracht. Gippenbusch hat der vorliegenden, von den Jesuiten als 
Gesangbuch genutzten Liedsammlung, eine mehrstimmige Klanggestalt 
gegeben, wobei er einen Teil der Melodien aus früheren Liedsammlungen 
übernehmen konnte. Insgesamt 30 Titel des "Psalteriolum" werden "in 
ihrer melodischen und hannonischen Substanz (jedoch) auf Gippenbusch 
(selbst) zurückgehen" (Rudolf Ewerhart, Nachwon S. 246). Damit bot das 
.,Psalteriolum" von 1642 im Gegensatz zu früheren Ausgaben vierstim-
mige Liedsätze mit Generalbaß-Bezifferung, die die Begleitung einer Orgel 
erlaubten; es war in dieser Gestalt bestimmt für den Gebrauch an 
Gymnasien, Katechismusschulen und den Sodalitäten der Jesuiten und 
wurde vor allem im Rahmen der Volks- und Kinderkatechese eingesetzt. 
Die Texte dieses Liederbuches gehen zum Teil zurück auf die lateinischen 
Gesänge aus dem "Psalteriolum" des Johannes Heringsdorf SJ von 1633, 
auf das .. Geistliche Psälrerlein" von 1637 sowie auf den "Geistlichen 
Psalter" von 1638. Mehr als die Hälfte der von Gippenbusch in setnem 
" Psalteriolum" bearbeiteten Lieder stammten in ihrer Textgestalt jedoch 
unmittelbar von Friedrich Spee. Von den insgesamt enthaltenen 97 
Gesängen sind dabei 17 ausschließlich mit lateinischen Texten versehen, 
weitere 20 weisen lateinische u nd deutsche Texte auf, die übrigen 60 Sätze 
besitzen eine rein deutsche Textgrundlage. 
Besonders wenvolJ ist die Faksimileausgabe des "Psalteriolum" des-
halb, weil die letzte nachgewiesese Buchausgabe dieses Werkes seit einigen 
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JahrL.chntcn als verschollen gilt, und der Text nur noch über einen in 
Privatbesitz befindlichen Mikrofilm dokumentiert Wal". 
Ober die angefertigte Reproduktion ist nunmehr eines der wichtigsten 
Kantionalbüchcr der ßarockzeit ncu erschlossen worden. Dabei muß 
allerdings angemerkt werden, daß der Text des .. Psalteriolum" von 1642 
nicht ganz vollständig überliefert werden konnte. Der einzige vorhanden 
gewesene Originaldruck wies bei einer frühen Bestandsaufnahme in den 
50er Jahren dieses Jahrhunderts durch den Musikwissenschaftler Walthcr 
Lipphardt Lücken auf: es fehlten die Seiten 51-62 und 209-210; insgesamt 
7 Blätter mit 14 Notenseiten. Vom Film gingen dann 1981 zusätzlich die 
Seiten 6-7 und 92-93 verloren. Diese Lücken konnten jedoch durch eine 
spätere Auflage des .. Psalteriolum" von 1662 geschlossen werden, so daß 
der Faksimiledruck dennoch die Voll gestalt des ursprünglichen Textes 
bietet. 
Bleibt zu ergänzen, daß diese wichtige Quelle für eine angemessene 
Beurteilung von Spees Liedschaffen und kirchenmusikalischer Bedeutung 
von dem Kölner Musikwissenschaftler Professor Rudolf Ewerhart mit 
einem ausführlichen und kenntnisreichen Nachwort zu Eigenart, Inhalt 
und Wirkungsgeschichte versehen wurde (S. 225-261). 
Schlußbemerkung: 
Die vorgestellten Publikationen über Person und Werk Friedrich Spees aus 
dem Gedenkjahr 1991 stellen nur einen kleinen Teil dessen dar, was 
insgesamt während ~ieser Zeitspanne über Spee erschienen ist. Herausge-
lassen aus unserem Überblick wurden beispielsweise sämtliche bibliogra-
phisch unselbständig veröffentlichten Beiträge, also etwa Abhandlungen, 
die in Zeitschriften oder thematisch übergreifenden Sammelwerken wie 
Festschriften veröffentlicht wurden. Ganz sicher wäre über das hier 
Angezeigte hinaus noch auf viele kleinere Veröffentlichungen hinzuwei-
sen, die interessante Einzelbcfunde von Spees Schaffen zum Thema haben. 
Stellvertretend für manch andere Publikation sei an dieser Stelle nur der 
nun auch im Druck erschienene Vortrag des renommierten Lirurgiewis-
senschaftIers Balthasar Fischer (Trier) zum Thema "Friedrich Spee als 
Erzieher ~ur Schöpfungsfrömmigkeit" , (Paderborn 1991; siehe bibliogra-
phische Übersicht, Nr. 13) genanm, der in sensibler Weise auf Spees 
spirituell geprägte Natu"r1yrik eingeht. 
Die Tatsache, daß die Fülle der zu besprechenden Publikationen den 
hier zur Verfügung stehenden Raum bei weitem überschreitet, mag jedoch 
das deutlichste Signal für das ausgeprägte, fortdauernde Interesse der 
Gegenwart an der Gestalt Friedrich Spees sein. 
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BESPRECHUNGEN 
SCHINDLlNG, Amon I ZIEGLER, Waltcr(llrsg.): Die TerritOrien des Reichs im Zeita.herder 
Reformation und Konfession:alisierung. Land und Konfession lSOO-16S0. Bd.); Der 
Nordwesten. Katholisches Leben und Kirchenreform im Zeitaher der Glaubensspahung, 
51. Münster. Aschendorff Verlag 1991,235 Seiten, kart., 39,80 DM. 
Dieser Band setzt die 1989 eröffnete, :luf fünf Bande angcl~lc Territorien-Reihe der 
Gesellschaft zur Herausgabe des Corpus C:atholicorum fon. Ziel der Reihe ist es, .die 
Stellung führender deutscher TtrritOr1en zur Reformation und zur Konfcuionalisienmg 
tlIcmplarisch auh.ul.eigcn und nach verlaufStypologischen Merkmalen zu fragen" (Bd. I, S. 7). 
DieJier Anutz ist uchlich geboten, da die Territorien die für die ... Ausformung und 
Ausbreitung der Kirchen5p~hung in DeutsChland" (ebd.) m;l8geblichen Einheiten bildeten. 
Im Augsburger Religionsfrieden von 1555 wie noch einm~1 (geringfugig modifiziert) im 
We.stfälischen Frieden von 1648 ist d~s konfessionelle Territori~lit.ü:sprinzip rechllich 
festgeschrieben. Zugleich ergibt sich aus der durch diesen Anutz möglichen" Verbindung 
von Reformations· und Konfessionsgeschichte mit der modernen Landesgeschiclue ein 
innovatives methodisches Konzept" (Bd. 3, S. 7), dem sich die Hcr;!,usgeber der Reihe in 
Anknüpfung an die Studien Ernst Walter Zcedens - dem dieser 3. B;!,nd gewidmet ist _ 
explizit 1.'erpflichtet wissen. 
In Band 3 werden 15 Territorien NordwestdeutSchlands sowie die Sudt Bremen und die 
Freie ReichS51;!,dt Köln ~handelt. Nach ihrer Fläche sind es vornehmlich minIere bis kleine 
Territorien, nimmt m;!,n die Niederlande einm~l aus. Diese werden wegen der d~maligen 
Zugehörigkeit zum Reichs1.'erband wie auch wegen ihrer eminenten Bedeutung fur den 
Verlauf der konfessionellen Entwicklung, insbesondere seit der zweiten Hälfte des 16. JI15., in 
einem gediegenen Beitrag vorgemllt. Die Ausw;!,h1 der bch;!,ndclten bzw. nicht belandelten 
Territorien ist u. E. gelungen, die westliche R~ndzone des Reichs iSt, wie von den 
Il er;1usgc~rn angcstrebt, "angemessen bt'rucksichtigt" (Bd. I, S. 8). Die für die ersten ~iden 
B~nde von Bt'rnd Mocller konsutierte Vernachlässigung der geinlichen Territorien in in 
8d.3 nicht fesrzustellen. D~ in den Territorienartikeln die bedeutenderen St~dte regclm~ßig 
mitbchandclt werden, oft in eigenen Kapiteln, kommt auch die sudtgeschichtliche Perspek-
tive zum Tr;!,gen. Man wird lediglich einen Artikel uber A2Chen vermissen. 
Die zehn überwiegend von arrivierten H istorikern oder Kirchenhistorikern 1.'erf;!,ßten 
Artikel sind weitgehend einheitlich angelegt und vermitteln jeweils einen pr~zisen, wenn auch 
knappen Überblick zur politischen und kirchenpolitischen Entwicklung zwischen 1500 und 
1650. Zu jedem Artikel gehoren eine Karte, eine Regententabelle. ein naturgemäß umer· 
schiedlich umfangreiches Verzeichnis der einschlägigen Littmur und ein kurzer, teilweise 
auch umfassender (Niederlande) Hinweis auf Forschungsdesider;1te. 
Angestchu des unbcstreitbu hohen wiuensch;!,ftlichen Verdienstes dicscs geumten 
Unternehmens bleiben nur wenige offene Fngen. Der Rez. h~ne sich gewunscht, d.1ß die 
einzelnen Beitrige der Fuge nach Kontinuit:au;linien bzw. Kontinuit~u;bruchen zwischen 
Sp3tminclalter und Reformationszeiulter st~rkere Aufmerkumkeit gewidmet h~nen, zumal 
diese Fr;1gestellung regclmaßig angeschnitten wird. Dies iSt allerdings sicher ein Hinweis, der 
weniger an die Vterfasser der einzelnen Artikell.u richten ist als an die Her;1usgeber und ihre 
vorgegebene Konzeption. Im Fall der zeitlichen Ob«grenl.t ( IMO) wird die NotwendigkeIt, 
n.1ch Kominuiüten bl.w. Diskontinuit~ten in der Entwicklung zu fugen. nirker gesehen. Die 
Ausblicke in die 2. H~lfte dcs 17.Jhs. und in das 18.Jh., z. T. (OSlfriesland) sogar bis in die 
G~enwart, zeigen, wie sinnvoll teine cpochenubergreifende Perspektive sein kann. Unter-
schIedlich gelungen ist die Öffnung der Darstellungen auf mentaluaugcschichtliche und 
sol.ialgeschichtliche Fragtsldlungen. Manche bemerkenswerte Hinweise (Spr;1ch- und 
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Kuhuruntcrschiedc in Ostfricsbnd als Folge du Hinwendullg der Gemeinden zu reformier-
ten odtr lutherischen Konfes.sion. bis heule spürbare mentale Untcrschiede zwischen den 
sudlichen und den nördlichen Niederlanden als Ergebnis der völlig andenanigen konfessio-
nellen Entwicklung) machen die Berechtigung solcher Forschungunsatzc deutlich. 
Aus der Fülle: der hochinteresunten Eim:clcrgcbnisse: bsscn sich im vergleichenden 
Überblick einige allgemeinere Aussagen und Entwicklungslrcnds hcrauurbcittn. Zunächst 
genannt sei"o die Ix-achtlichcn Unterschiede hinsichtlich des Sunds des kirchlichen Lebens 
am Vorabend der Reformation. die sich nicht zum einheitlichen Bild einer kirchlichen 
Dekadenz zusammenfügen. In diesem Zusammenhang ist das haufig anzutreffende Engage-
ment der wehliehen Landesherrn im Sinne der spätminelaherlichen Kirchenreform besonders 
bemerkenswert. E.t sund nielli lOChen in enger Verbindung mit dem Bemühen um einen 
Ausbau des landeshcrrlichen Kirchenregiments und in Konkurrenz zur kirchlichen Obrig-
keit. Als ein yerlaufstypologischrs Merkmal ist festzuhahen, daß sich die Reformation in den 
Terrüorien nicht in einem einzigC'n Akt durchscute. Ihr Erfolg stellt sich Yielmehr regelmäßig 
als du Ergebnis eincroft jahn;ehntelangen ~Handlungskette· dar. Inden Sudun yolllOgsich 
die Emwicklung in einem enger bemessenen Zcitrahmen. Die wichtige Rolle von EinzeIper-
sonen und Aktiyistengruppen, die eine eher träge, indifferenu Be\'ölkerungsmehrheil ersJ für 
die neue Entwicklung interessieren mußten, wenn nicht sogar Steuerten, ist durchgingig zu 
erkennen. Nicht minder bedeutum sind struktufe!1e Konstanten. z.. B. der Ant.t.gonismus von 
St.t.dtlSt.t.dtffi.t.gistrat und (geist!.) Landesherrn. Dcn Städten kommt sehr oft eine Brücken-
kopffunktion für das Eindringen der reformatOrischen Gedanken in die TC'rritOrien zu. Daß 
aus dem genanmen Am,lgonismus auch eine umgekehrte Fronmellung in der Kirchenpolitik 
erwachsen konnte, zeigen die Beispiele Lüneburg und besonders Köln. Diese leisuten 
energisch Widerstand gegen reformatorische Versuche des Landesherrn bzw. des Diözesan-
bischofs. Wie die Ausbreitung der reformatorischen BcwC'ßung ist auch die sogenanme 
Konfessionalisierung S<'it der zweiten Hälfte d" 16. Jhs. ein langandauernder Pro1C'ß. der fast 
ein ganzes Jahrhundert andauerte. z. T. sehr spät einsetzte (Osnabnick) und. wie das Beispiel 
der Grafschaft Lingen zeigt. noch in das 18. Jh. hineinreichen konme. Daß im Zeitalter der 
Reformation und Konfessionalisierung im Einzelfa!1 auch die Möglichkeit besund, einen 
Mittelweg zu beschreiten und _ein Stück Toleranz vorweg· zu nehmen (Bd. 3.S. 103) ist ein 
aufschlußreiches Ergebnis des Btitugs "um Territorienkompla Julich-Kleve-BC'rg. 
DC'm hoffentlich zugigen Abschluß dieses bisher sehr gdungC'nen Forschungsyorhabens 
darf man mit Illleresse und Spannung C'ntgC'gensC'hC'n. B. Schneider, Tricr 
MÜLLER. Ludolf: Die Dreifaltigkeitsikone des Andrej Rublj6w, Munchen: Erich Wewel 
Verlag 1990, 134 Seilen, 8 Abb. 16,80 DM. 
DC'r Verl .• Emerüu$ der Uniy. TübingC'n, bielC'I eine umfassende DantC'llung dC'r verschie· 
denen DC'utungsversuche der berühmtesten IkonC' Rußlands. der Dreifaltigkeitsikone des 
Andrej Rublj6 .... , die sich jetzt in der TrC'ljakow-Galerie in Moskau befindet. Sie stammt aus 
den Jahren 1422-1427 und wurde fur die Kirche des Dreifaltigkeiuklo.ners des heiligen 
Sscrgij (im heutigen SlIgorsk bei MOlkau) gemalt. In der Auswahl der Darttcllungsmotiye auf 
dieser Ikone wird dC'utlich. dotß ~wir. die Bem,chler der Ikone. Zeugen der Thtophanie, der 
Erscheinung Goues sind M (S. 101) und daß .. wir sogar bessC'r als jene (Abraham und SlIra) die 
ganze Tiefe und WC'iie dieser ThtophaniC' verslehen. Die Eiche des Hains M:tmbre bleibt. aber 
dieser C'inzclne, historische Baum yerw:tnddt sich in den überzeitlichen Ihum dC'$ Lebens, die 
I lütte Abrahanu bleibt, aber sie w:tnddt sich in das Haus dC'r KirchI', den Tempel des H eiligen 
Geistes. als Hinweis :tuf das G:tsumhl bleibt der Kopf des geschlachteten T iC're$, aberes rehlcn 
jedes weitere Eßgeschirr und Eßbesteck und die weiteren Nahrtlllgsmjtte~ mit denen 
Abraham nach dem Berichte der Bibd sC'inC' Güte bewinel hat ... , so daß das Gastmahl sich 
in sein Gegenteil vc.rwandelt: Nicht Abraham bcwinet die ManneT, sondern die triniurische 
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Gottheit macht ein großes G~tmahl .. ,M (5. 10 1). In der DeulUng der drei Engel schlägt der 
Verf. eine ncue Variame vor: der minIere Engeisielil Gou Vater dar, der rtchtc ChrislI.ls, der 
linke den Heiligen Geiu. MtiJler begrundet diese Neuimcrpreucion mit ;mcrCS5OIntcn 
ikonogr;lphischen Il inweiscn. Weiler erscheinen seine Darlegungen zur Damcllung der 
Abrahamsgcschichtt in der christlichen Kunst yon cini\u Bedeutung. Nicht ohne Wichtig-
keit ist auch das K:.pitcl zum Leben des Andrej Ruh j6w. Die das Werk abschließenden 
Anmerkungen führen den wissenschafllich ;nlerenicntn Lc.str weiler. E. ~uJcr, Trier 
EUSEBIO, CONCQRDANZI:; DEGLI EVA.NGfUSTI-ARMONIE EVANGHICHF, FES'r· 
EVANGELISTAR MIT KANONTAI+:lN: Farbiges vollf;!ksimilc im Format von 345-245 
mm mit 84 ~iltn (42 foliiene Pergamemblauer) aus dem Besitz der Biblioteca Civita 
Queriniana in Brescia. Bd. 6 der ..studien zur BibliOlhek5geschithte~. Kommemar von 
Satoko I. Parker. Ausführliche deutsche ZU5lmmenfassung des Kommem.lrs von Mugret 
Sterncck und Wolfgang Milde. Gral. 1991. Akademische Druck- und Verlagslnsult. 
Os 8 400, 1 284 DM. 
Vorliegende Prachth.tndschrift ist wohl um 1030 auf der Reichenlu enul.lnden, wurde 
hiSlOri!lch erst im 1 i. Jh. greifbar und befindet sich heute in Brescia. Sie Stellt eine einzigJ.rtige 
V~rbi~dung dar von Evangeliar un~ EVlngelistJ.r. Porma! und ikonogu.phisch wird hier der 
unsch,uzbue Beitrag der byunußlschen zur abendbndlSChen Kunst deutlich, den Höhe-
punkt des Festtags<'vangeli5lars bilden die 11 gan1.SCitigen, gerahmten Mini,uur<'n zu den 
hohen kirchl ich<'n I-esten. Sehr eindrucksvoll erscheinen die kostbar<'n Goldhimergru.nde, die 
das biblisch<' G<'schehen der irdischen Gebundenheit entheben und in die unendliche 
kosmisch<' Sphäre transferieren. Im Kommentarband beschäftigt sich Frau Parker mit 
Ikonographie und Stil der Miniaturen und des übrigen, umfangreichen Buchschmuckes. Im 
Abschlußkapitd wird nochmals di<, Stcllun! des Codelt aus Brescia innerhllb der Schule der 
Reichenau und anderer Werke dieser Schu e eingehend behandelt. E. Sauser, Trier 
FRÖI ILICH, Roland: Große illustrierte Kirchengeschichte. Die Erfahrung von 2000Jahren. 
Freiburg i. Br.: Ilcrder 1992,279 S. nlit zahlreichen Abb. u. T., 68,- DM. 
Der Teltt dieses Buches erschien bereiu 1990 umerdem T itel .. Lebendige Kirchengeschichte~. 
Da dieses Werk eine solch freundliche Aufnahme f"nd, entsChlossen sich Autor und Verlag zu 
einer Neuaunage, di<, nun vorliegt. Allerdingserscheint diese Neu.;auA2gesehrergänzt und vor 
a!lem großzügig illustriert. Mil Recht meint Fröhlich im Vorwon da .. u: _Geude Bilder 
können Dim('nsionen des Geschehens öffnen, die im Worte verborgen bleib<'n" (5). 
Bemerkenswtn an der Ausw.;ahl der Bilder in aUl:h, d.;aß h~ufig sehr unbekanme, aber 
ikonognphisch illleresunte D"rsldlungen vor Augen gefühn werden. So z. B. dir Steinigung 
des Aposuls Paulus, ein RelIef von emem Elfenh<-lnk.utchen um i20 (heute in Landon, 
Brit ish Museum) oder das Mittelstück einer russischen Ikone, um 1700 (im Ikonenmuseum 
Recklinghausen) mit der Szene des Gl.;aubensbekenmnisses des Konzils von Nikaia I. Es 
kommt auf dieser Ikone zur besonderen D.;amdlung dtr .. Wesensgltiche mil dem Vater". 
E.. Saus<,r, Trier 
SCI IMI"'/., H eribert: D ie pfarrlichen Kirchenbücher. Zur Frage des Rcchlslrägers und des 
EigtmümetS der .. Iibri p.llfocci.;al('$~ Beiträge zum Archivweun der Katholischen Kirche 
Deutschl.llnds, hrsg. von der Bundeskonfercnz dcr kirchlichen Archive In Deutschland 
Ba. 2, Speyer, 1992, 11 6 S. 
Der Autor, Kanonist in Münchtn, Sltllt im zweiten Band der .. BeitrÄgc" In gutachtlicher 
Form dIe verschiedtnen Aspekte du " rage des Eigentums .;an Kirchenbüchern. einer der 
wichtignen G;attungen p(.;arrlichen Amtsschriflgu1cs. auf breiler Basis dar. Im Gegensat2. zu 
H altung, Führung und Aufbew;ahrung dtr sowie Aufsichl üh<-r dic Kirchenbücher, wdch<, 
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das Kirchenr«ht weitgehend resdl,sind Eigemümer~ bzw. Rechutrigenchaft oft Anlaß zum 
Streit. zumal, wtnn sich pfarrliche Gremitn aufgrund tl.'ilkirchlichtr oder stUl$kirchenrecht· 
lieher Normierungen gegen eine vom Diöz~anbiKhof iUlgcordnclc Übergabe an das 
zWliandigc Bi$t\.Inlurchiv wenden. Zuniidu-t untersucht Sch. die Institution .. Kirchenbuch-
(I., S. 10-22). Er belC'lIchlcl - mit besonderer Berücksichtigung von c. 535 - die Normen des 
eIe und slellt fest, daß sich unter ihnen keine unmittelbue Bestimmung zur hicranSlchcoocn 
Problematik findet (A.). Anders v('rhi!! es sich bei den panikularrechtlichcn Regelungen, d. h. 
der vom Rahmen universalkirchlicher Vorschriften umspannu'" Normsclzung von Bischofs-
konferenz, Diäzcu.nbischof und Partikularsynode, die längst nicht immer ihre KompetenZen 
ausschöpfen (8.). Sie bieten häufiger- wenijstens implizit - Äußerungen zur Eigentumdrage, 
wenngleich auch hier kaum eine ausdru,k iche Regelung zu finden ist. 
Daher ist die Antwort auf andere Weise zu suchen (11., S. 2J-i5). AnSllupunkt iSt für den 
Verfasser hierbei die positivrechdi,he Normierung der Re<:htstrign im pfarrlichen Bereich 
(A.), welche auf einer langen kirehenrechliehen Tradition aufbaut(B.). Mögliche Rechtstriger 
und Eigentümer an pfarrlichen Kirchenbüchern können alle kirchlichen juristischen 
Personen sein, die auf der pfurebene existieren, also die Pfarrei, das pfarramt, die Pfarrkirche, 
die Pfarrkirchenstiftung oder die Kirchengemeinde. Das weit tiber die eigentli,he Fragestel-
lung hinausgehende Ergebnis dei Gutachtens (111., 5. 46--49) zeugt von hervorragender 
Durchdringung und Problematisierung des untersuchten Rechtsstoffes, doch kann das für 
den Nicht juristen - nlriirlichcrwcise - nicht immer verständliche Bändchen dem Pr.tktiker im 
kirchlichen Archivdienst wohl kaum in dem Maße (weiter)helfen, wie es im Vorwort von 
Msgr. Dr. Mai erhofft wird. Die durch gute Register sowie ein (leider im ersten Teil 
unübersichtlich gesultetes) Quellen- und Literaturverzeichnis erschlossene Abhandlung 
wird durch das Archiv des Bi51ums 5peyer, Kleine Pfaffengasse 16, Postfach 1160,673"6 
Speyer vertrieben. H. &hwan., Trier 
KOCHANEK, Hermann (Hrsg.): Reinkarnation oder Auferstehung. Konsequenzen für das 
, Leben. Iierder. Freiburg-Basel-Wien 1992.288 Seiten. Paperback. 46,- DM. 
Die fünhehn Beitrige dieses Bandes erwuchsen aus einer entsprechenden Vortragsreihe im 
Arnold-Jansen-Haus in 5t. Au,unin bei Bonn. Die ersten fünf informieren über die 
Wi~ergebun im Hinduismus, die Reinkarnation im Buddhismus, den Aufentehungsglau-
ben im Parsismus, dieJenseiuvorstellungen im Judentum und den Auferstehungsglauben im 
Christentum. Die nächsten fünf Aufsatze gebell Auskunft uber wtstlich-europiische 
ReinkarnationsvoTStellungen (Rudolf 5teiner und L. Ron Hubbard, Reinkarnationsther.tpie, 
empirische Reinkarnationsforschung, Veränderung des Reinkarnationsglaubens in der 
westlichen Kultur und Esoterik). Die letzten fünf Abhandlungen dienen dem Dialog 
zwischen Auferstehungsglauben und Reinhrnationslehre. 
Ileute lassen si,h drei Hauptversionen des Reinhrnationsglaubens unterscheiden, 
n:imlich die ursprüngliche des Hmduismus und Buddhismus., dann diejenige der Theosophie 
und anderer esoterischer Lehrsyneme Europas, und schließlich die in si,h ni,ht stimmige und 
unreflektiene der Vulgiiresoterik (vgl. S. 1921193).Jeder fünfte Deuuche glaubt heute an eine 
Wiedergebun. Es Stellt sich die Frage: .. Was bleibt das Christentum in seiner Verkündigung 
dem heutigen Menschen schuldi$' daß dieser fur die Frage nach seinem Fonleben nach dem 
Tod Anleihen bei den synkretistischen Angeboten unserer Tage macht?~ (259; vgl. auch die 
selbstkritischen Fragen 5. 260). Manchts verbindet Reinkarn,llionismus und chriStliche 
Auferstehungshoffnung, z. B. der GIlube an ein Lebcn über den Tod hinaus, oder das Motiv 
der Läuterung (vgl. Fegfeuer). Aber die christliche Lehre von Gou und vom Menschen 
s,hließen den Reinkarnationsglauben aus. 
Das vorgestellte Buch liefen vic1fähige Informationen und entSCheidende GesichtSpunkte 
für die Bildung eines christlichen Uneils. H. Schüluichel, Trier 
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MEYER ZU SCHLDCHTERN, JO$e{: S3krament Kirche. Wirken Goues im Handeln der 
Menschen. Herder. Freiburg-Basd-Wien 1992.416 Seiten. Paperback. 58,- DM. 
Der Paderborncr Fundamemaltheologe legt hier seine 80chumer 'bhilitationuchrjft vor 
(Ref.: H.j. Ponmeyer, G. Langcmeyer). Du Buch gliedert sich in drei Teile. Im (f5(e" und 
umfangreichsten Teil werden zuniichst die Wone ~my5tcrium~ und .. sacramcntum'" im 
christlichen Spnchgcbrauch und in ihrer Anwendung auf die Kirche (besonders auf dem 
11. Vaticanum) untersuch!. Dann werden v;eT verschiedene Konzeptionen von der Sakra-
mcmalitll der Kirchcdiskuticn: L. Boff, O. Semmclroth,J. Ratzinger, K. Rahncr.lm zweiten 
Tril der Arbeit wird die &ikramcmalität der Kirche unter der Rütksicht der Spannung 
zwischen Wesen und Akt, zwischen Sein und Handlung erönert. Dabei werden die 
Positionen von L. Scheffczyk, H. Zirker und H.}. Pottmeyer besprochen. Im dritten Teil 
schließlich wird der konstil\ltive Rang des Handelns für die Bestimmung der Kirche al5 
Sakrament herausgearbeitet. In diesem Zus.ammenlung werden besonders folgende Autoren 
herangezogen: H. Peuken, E. Arens (vgl. die Besprechung seines Werkes: Bezeugen und 
Bekennen. Elementare Handlungen des Glaubens, in 1ThZ 100 (1991) 153/154), P. Hüner-
mann, M. Kehl, P. Kaulbach, S. Wiedenhofer und H. M. Legrand. Ein Literaturveneichnis 
und ein Personenregister schließen den Band ab. 
Vf. liegt am Iierzen, das I landein als On der »kramentalit~t der Kirche geltend zu 
machen. Er bielet damit einen neuen Beitrag zur DiskuSJion über die Kircheals Sakrament. Im 
ubrigen vermittelt er durch seine breit angelegte Untersuchung viele und wichtige Erkennt-
nisse über die Kirche, über ihr Verh~ltnis zu Christus, zum Heiligen Geist, zum Heil, zur 
Welt, über die Einheit von gottbegründetem Sein und menschlichem Handeln, über das 
Wirken ChriSti im Handeln der Kirche, über die Kirche als Gemeinschaft und als Subjekt 
U.V.a. Vf. wehrt eine Saknmentalisierung aller (!) L-ebcnsvollzuge der Kirche ab (vgl. S. 398). 
EI geht ihm um die Sakramentalim des konstitutiven (!) Handeins der Kirche. W. mllt fest, 
daß im NT an keiner Stelledie Kirche ausdrücklich als mi'sttTW" (Sakra.ment) bezeichnet wird 
{vgl. S. 2n. Es bleibt aber bemerkenswen, daß der nt. Mymriumsbegriff auch kirchliche 
Sachverhalte umfaßt: die Einbeziehung der Heiden in da.s Heil (vgl. Eph 3, 3-6; Koll, 27), die 
Vereinigung des Alls in Christus (vgl. Eph 1,9-10) und die br;iutliche Beziehung Christi zur 
Kirche (vgl. Eph 5, 32). vf. beschr;inkt seine Studie auf die katholische EkkJesiologie (vgl. 
S. 16/17). Er weiß aber um die Vorbehalte evangelischer Theologen angeslehu der 
Kennzeichnung der Kirche als Sakrament {vgl. S. 153}. H. SchutzeicheI, Trier 
KAISER, Alfred: Möglichkeit und Grenzen einer Christologie ~von unten-. Der christolo-
gische NeuansalZ _von unten- bc-i Piet Schoonenberg und dessen Weiterführung mit Blick 
auf Nikolaus von Kues. Buchreiche der Cusanus-GesellschJt, Bd. XI. Munstcr. 
A.schendorffsche Verlagsbuchhandlung. 1992, XVI und 334 Seiten, Kart. 58,- DM. 
Vorliegende Arbeit ist eine Dissenuion an der Trierer theologischen Fakultit ,m Sommer-
semester 1988. Die Arbeit wurde von Prof. Dr. Dr. Rudolf H:l.ubn (t), DirektordcslnslilUU 
für Cusanus-Forschung an der Universität Trier, betreut. Wenn man das Nebtneinander von 
Piet Schoonenberg und Nikolaus von Kues hön, können Bedenken uber die Arbeit 
aufkommen. Werden hier nicht t.wei Theologen aus verschiedenen Zeitcpochen miteinander 
verglichen, .... obei es von vornherein sicher ist, daß der Vergl~ich nicht gelingen kann, da Jeder 
aus seiner Zeit kommend verschiedene Denkvorscellungen und Fragehorizontt lut? Bei 
genaucrem Studium der Arbeit vergehen diese Bedenken. Es werden nicht zwei Theologen 
einfach nebcneinandergestellt und "ergliche'l. Im Minelpunkt steht, wie schon der sehr 
diff('r('nzi('ne Untertitel besagt, die Christologie Piet Schoonenbcrgs. Dieser Theologe, der 
mnerhalb der deutschsprachigen Theologie im Schatt~ seines bekannteren Landsmannes 
Edward Schillebeeclut steht, verdient gerade In seiner Christologie eine Monographie. 
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Im 1. Teil werden verschiedene Versuche einer ChriSiologic ,.von umrn- innerhalb der 
neueren protestantischen und katholischen Theologie aufgezeigt. Auch wenn hierbei keine 
Vollnändigkcit angestrebt wird, macht diese Darstellung deutlich, wdche vcrSf;hiedcnen 
christologischen Konzepte sich unter diesem Stichwort verbergen. Wer diesen Abschnitt 
gelesen hat, kann nicht mehr undiffercnzien von .. der- ChrislOlogie von unten reden. Im 2. 
Teil nell, Kaiser die frühe Christologie Piet Schoonenbergs in seinem Buch; Ein GOtt der 
Menschen, dar. Er bescheinigt Schoonenberg, daß er auf dem Boden kirchlicher Christologie, 
speziell der des Konzils von Chalkedon, bleiben will. Schoonenbergs t-Iauptanl iegcn ist, das 
Personsein des Menschen Jesu unter ~llen Umständen zu w~hren. Schart lehnt er die durch 
den Noochalkedonismus geforderte Vorstellung ab, die Natur Christi existiere in der 
göttlichen Person enhypostatisch. Diese Vorstellung kehrt er um: Die göttliche Natur 
exis tiert in einer menschlichen Person. Sein Anliegen führt Schoonenberg allerdings dazu, 
unklare Aussagen über Präexistenz und die immanente Trinität zu machen. Es wird nicht klar, 
ob der Sohn Gottes wirklich präexistiert, vielmehr scheint es, daß er erst in der Inkarnation 
Person und damit Sohn wird. Eine immanente Trinität droht in der ökonomischen sich 
aufwlösen. Auf diese Schwachstellen wurde, wie Kaiser darlegt, in der Kritik hingewiesen, 
wenn diese auch nicht immer differenziert genug vorgeht und Schoonenberg teilweise 
unber«htigt Arianismus vorwirft. In einem 3. Teil versucht Kai!er, dif berC(.htigtcn Anliegen 
von Schoonenberg weiterzudenken. Dabei hilft ihm der theologische Ans:ttz von Nikolaus 
von Kues. Zwei Momente vor allem wirken sich, wie mir scheint, hier befruchtend aus: Kaiser 
kann an einigen Andeutungen des Nikolaus von Kues nachweisen, daß er durch die 
.Sclbstbewegung~ in Gott Unveränderlichkeit und Veränderbarkeit zusammenfa!len läßt. 
Dieses Zusammcnfallen ist aber so, daß es nicht wie bei Schoonenberg eine Synthese ergibt, 
sondern jenseits der Mauer des Erkennens für den menschlichen Verstand nicht mehr denk-
und aussagbar ist. Zum anderen kann Kaiser anhand des Maximalitätsprinzips von Nikobus 
von Kues nachweisen, daß Schoonenberg in seiner ersten Phase noch zu stark Gottheit und 
Menschheit als Konkurrenz denkt, wenn erdem Sohn Gottes, um das wahre MenschseinJesu 
zu renen, nicht mehr voll das Personsein zuspricht. In diesem abschließenden Teil legt Kaiser 
dar, daß Schoonenberg in Antwort auf die Kritik an seinem Buch deudichcr als früher wieder 
von einer gegenseitigen Enhypostasie von Mensch- und Gottsein durch die Perichorese in 
Jesus Christus spricht. Zugleich macht Kaiser deutlich, daß auch damit noch nicht alle 
christologischen Aporien beseitigt sind. 
Die Arbeit ist angesichts der schwierigen Materie gut lesbar. Lcsertührungen, kurze 
Zusammenfassungen, Vorausblicke und Verbindungen der einzelnen Teile werden gegeben. 
Es stellt sich heraus, daß hier ein Wissenschaftler Cl. 15 Jahre mit der Christologie VOll Piet 
Schooncnbcrg sich befaßt hat und fast dieselbe Zeit als Mitarbeiter am Cusanus-InstitUI in 
Trier immer wieder Anrt1;ungell von diesem großen spätmittelalterlichen Theologen und 
Philosophen bekam. Dadurch gelingt es nicht nur, die Christololie von Piet Sclloonenberg bis 
in die Verästelungen hinein differenziert und gerecht darlUste len, sondern angeregt durch 
den großen Cusancr eigenständig Theologie zu treiben. Ausst;inde: Wie Kaiser selbst 
feststellt, bezeichnet Piet Schoonenbcrg sein Bemühen nicht als eine ChrislOlogie .. von 
unten". Der Verfasser hat aber nachgewiesen, wie schillernd und entgegengesetzte Konzepte 
umfassend der Begriff Christologie .von unteIIM in der heutigen Diskussion ist. Ist es dann 
sehr glücklich. das Bemühen um Jesus Christus von Piet Schooenberg unter diesem Titel zu 
subsumieren? Manchmal hat man den Eindruck, daß Kaiser sein Urteil zu sehr hinter Zitaten 
fremder Autoren versteckt. Diese Ausstände tun aber dem Wert der Arbeit keinen Abbruch. 
Auch wer nicht primär an der Theologie Piet Schoonenbergs interessiert ist, kann durch diese 
Arbeit Denkanstöße für sein eigenes Bemühen um Jesus Christus erhalten. 
B. Weiss, Mainz 
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J ürgen RololT 
Die Kirche im Neuen Testament 
(Grundrisst zum Neuen Tesrament. Band 
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Die Aussagen des Neuen Testaments zum 
Thema .Kirche- zu ~n und im 
Zusammenhang darzustellen, in eine längst 
überf'allige Aufgabe evangelischer Theolo-
gie. Denn fur das Urchristentum handelt es 
sich hierbei keineswegs um ein Randthema. 
sondern um eine untrale Lebensfrage des 
chrisdichen Glaubens, nämlich um die 
Frage nach Grund, Gestalt und Ziel des 
durch die Bindung an Jesus bestimmten 
gemeinsamen Lebens. 
Auch wenn Jesus selbst die Kirche weder 
Ariindet noch ihre Entstehung direkt vor-
bereitet hat, enthalten seine BotSChaft und 
sein Wirken eine implizite Ek1desiologie. 
Dies gilt vor allem von seiner Ausrichtung 
auf die Sammlung Israels tum Gonesvolk 
der Endzeit sowie von der Prägung des Jün-
gerkreises durch die von Jesus gcscate 
Norm von Herrschaftsvenicht und gegen-
seitigem Dienen. Ausgehend von der Leit-
frage, wie diese Impulse jNeils aufgtnom-
men und mnsfonnien worden sind, Stellt 
Roloff die verschiedenen Konzeptionen von 
Kirche dar, wie sie in den wichtigsten 
neutesramentlichen Schriften bzw. Schrif-
tengruppen entfl.het werden. 
Ein zentraler Ansanpunkt rur das Nach-
denken der ältesten Christenheit über die 
Kirche war die Notwendigkeit der Selbstde-
finition det Kirche gegenüber Israel. Der 
Fr.age nach dem Verhältnis der Kirche zum 
Judentum wird darum besondere Aufmerk-
samkeit gewidmet, zumal hier ein erhebli-
cher theologischer Nachholbcdarfbesteht. 
Georg Srrecker (Hg.) 
Minor Agreements 
Ntun Tnlammt 
Symposium Göttingen 1991. (Göninger 
Theologische Arbeiten, Band 50). 1993. 
245 Seiten, !un. DM 52,-/öS 406,-1 
SF,53,50 
ISBN 3-525-87804-4 
Die sogenannten minor Ilgrrmtmts stellen 
im Kontext der synoptischen Evangelien-
forschung ein wichriges, aber bisher nicht 
eindeutig gelöstes Problem dar und waren 
der Anlaß fUr ein 1991 in Göttingen veran-
staltetes Symposion. Ort Sammelband ver-
öffentlicht die in diesem Rahmen erörterten 
Beitriige verschiedener nouesramentlichet 
Autoren sowie eine umfangreiche Liste 
der m;nor IlgrrnnntlS in ihren jeweiligen 
Kontexten. 
Die in den Aufsätzen anhand signifikanter 
TextSteIlen dargdegten Lösungsmöglich-
keiten reichen von der klassischen Zwei-
Quellen-Theorie und ihren modifizierten 
Formen bis hin zur Neo-Griesbach-Hypo-
thesc und bieten so einen Einblick in das 
Sptktrum der gegenwärtigen Forschung. 
V&R 
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& Ruprecht 
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Der vorliegende Band behandelt die 
internalionalen liturgischen Studien-
treffen der Jahre 195 1 bis 1960. deren 
Ergebnisse thematisch in engem Zu-
sammenhang mit der LilUrgJekonsdlu-
lion siehen. Veranstalter und Teilneh-
mer der Iilurgischen SludienlrefCen 
halten bis zur Ankündigung des 11. Va-
licanums ohne Wissen von einem 
künftigen Konzil gearbeitet. Als die 
Praeparatoria-Kommission 1960 ihre 
Arbeit aufnahm. kannte sich ein großer 
Teil der Mitglieder durch die langjähri-
ge Zusammenarbeit persönlich und 
war mit den grundlegenden theologi-
schen Positionen des anderen vertraut. 
Von besonderer Bedeutung waren da-
bei die Kontakte zwischen der franzö-
sischen und der deutschen Liturgi-
Siegfried Schmitt 
Die internationalen 
liturgischen 
Studientreffen 
1951-1960 
Zur Vorgeschichte der 
Liturgiekonstltutlon 
Trilrer 'lMologiscM Stud~n, 
fkwJ54 
584 &ilt1l. kl .. 98,· DM 
ISBN 3-7902-1281-4 
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sehen Bewegung, die in der Zusam· 
menarbeit zwischen dem Cenlre de Pa· 
storale Uturgique Paris und dem Litur-
gischen Institut Trier einen festen Rah-
men erhielten . Bedeut.u.m waren fer-
ner der rege Gedankenaustausch mit 
der belgischen und niederl ändischen 
Liturgiebewegung sowie mit der Litur-
gischen Bewegung in ÖSterreich. der 
Schweiz und Italien . Der Konsens in 
Reformfragen, der sich bei den Inter-
nationalen Studientreffen herausgebil-
det haue, konnte seine Wirkung voll 
entfalten, als es darum ging, dem Welt-
episkopal auf dem H. Vatikanischen 
Konzil zum ersten Mal in der Ge-
schichte der Ka ntilien ein Dokument 
Ober die Liturgie der Kirche und ihre 
Reform zu prbentieren. 
Paulinus-Verlag, Postfach 30 40, 54220 Trier 
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Anrwlen Mnetl BlschofJ 
In die Alumnen M:;ne.~mltu.n 
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Ein Bischof verteidigt vor seinem Kle-
rus den Primal des Papstes. den Pflicht-
zölibat, das Breviergebel, die klerikale 
Kleidung sowie das Fasten- und Absti-
ncnzgeboL Er muß sich mit der Praxis 
konfessionsverschiedener Eben unter 
veränderten Zeitverbältnissen auseinan-
derselZen. Er siebt steh mit der deut-
schen Sprache aJs der angeblich allein 
Iilurgiegerechten konfrontien. Das aus-
gedehnte Bistum erfordert weite und 
häufige Reisen. Zwischen den AnsprO-
ehen des Staates und den Forderungen 
der Kirche gill es klug abzuwägen. 
Einen Bischof mit soichen Aufgaben 
verweisen wir ohne Zögern in die zwei-
te Hälfte des 20. Jahrhunderts. Tal.Säch-
Joseph von Hommer 
F.<i muß Einheyt sein 
Anreden eines Bischors an die 
Alumnen seines SertÜnars 
Herausgegeben von Michael 
Embach, mit einer biographischen 
Einleitung von Manin Pcrsch 
ca. 128 Seilen. gebunden. 
29.80 DM 
ISBN 3·7902·0152·9 
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lieb aber war der Bischof. um den es 
hier gehl, zweihunden Jahre vor dem 
Zweil.ell Vatikanischen Konzil geboren. 
Auf vielflUtige An und Weise nahm er 
insbesondere an den Geschicken des 
Bischöflicben Priesterseminars Anteil. 
Daß ibm dabei vor allem das innere 
Leben des Seminars und dessen Bedeu-
tung flir die Heranbildung des Klerus 
am Herzen lagen. davon zeugen die 
hier erstmals publizierten " Anreden", 
die den angehenden Klerikern das 
notwendige pasLOralthoologische Rüst-
zeug für die tägliche Praxis milgeben 
sollten - ein erfrischend zu lesendes. 
vielfach .. modern" anmuLendes Doku-
menL 
Paulinus-Verlag, Postfach 30 40, 54220 Trier 
Aktuelles Thema! 
Solidarität und Dialog 
Katholische Kirche 
und ausländische Studierende 
in Deutschland 
Herausgegeben 
von Thomas Jakobs 
120 Seiten, kort. , 
16.80 DM 
ISBN 3-7902-0070-0 
PAUUNUS 
VERLAG 
Die Betreuung aus ländischer Studierender, vornehmlich solcher aus Ent-
wicldungsländem, ist für die Katholischen Hochschul- und Studentenge-
meinden in der Bundesrepublik Deutschland fester Bestandteil ihrer Arbeit. 
Obwohl sich die Kirche seit Mitte der fünfziger Jahre auch finanziell stark 
engagiert, ist in den letzten Jahren die Frage nach der Berechtigung dieser 
Arbeit laut geworden. Vor dem Hintergrund zunehmender Ausländerfeind-
lichkeit beschäftigen sich die Beiträge dieses Buches mit Voraussetzungen 
und Ralunenbedingungen des Ausländerstudiums sowie mit Bedeutung und 
Effizienz der pastoralen und sozialen Hilfestellung für ausländische Studie· 
rende an deutschen Hochschulen: Solidarität und Dialog gehören danach 
untrennbar zu den Aufgaben der Katholischen Hochschul- und Studentenge-
meinden. 
Paulinus-Verlag, Postfach 30 40, 54220 Trier 
Herausgegeben von der Theologischen 
Fakultät Trier in Verbindung mit dem 
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der Universität Mainz 
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Ikone .\tIas sollen wir dir darbringen, Chrisre?- Russische Ikone, /8. Jh., 
Ochte'Jd,mg. Foto: Sauser 
Ikone ,.Was sollen wir dir darbringen, 
;9" p i T ; Christe? - RllSSische Ikone, Ende 5 S,. 
EKKART SAUSER 
Die Weihnachtsikone: 
"Was sollen wir dir darbringen, Christe?" 
1. Einführung 
Die Damcllung der hL Weihnacht auf den Ikonen z.eigt verschiedene 
Ausprägungen. Eine von ihnen trägt den Namen: • Was sollen wir dir 
darbringen, Chrisle?'" Auch die Bezeichnung: • Versammlung (zu Ehren) 
der Gottesmutter- findet sich häufig für dasselbe Bild2• 
Im Frühjahr 1991 konnte ich in der bek:mmen Ikonengalerie E. 
ROlmann in Köln ein bemerkenswertes Beispiel dieses Ikonentyps zum 
ersten Mal sehen. Es handelt sich dabei um eine russische Ikone aus dem 
18. Jahrhundert, die in farbcnpräclniger Art das Geheimnis des Mensch-
werdungsfestes vor Augen führt, wobei die!: Gottesmutter eine auffallende 
MitteipunktsteIlung einzunehmen scheint: Sie sitzt auf einem Thron und 
hält den Christusknaben auf ihrem Schoß. Sie wird so zum lebendigen 
Thron für den auf ihr thronenden Logosknaben, der mit beiden Händen 
den betenden Betrachter segnet. Mutter und Kind werden in eine Höhle 
hineingestellt, die gleichsam wie von Flammen erhellt widerscheint. 
Unwillkürlich erinnert man sich da der Marienikonentypen .. Widerschein 
der Flammen" oder .. Nicht verbrennbarer Dornbusch"). GOtt feiert seine 
Epiphanie zur Erlösung von uns Menschen, ja des ganzen Kosmos 
dadurch, daß er aus Maria, der Jungfrau wie in ~~nem brennenden 
Dornbusch erscheint bzw. aus diesem hervortritt. Uber dieser Szene 
erblicken wir den roten gleichfalls fast wie glühend wirkenden Stern. In 
den heiden oberen Ecken findet sich je ein verehrender Engel. Diese 
Verehrung des Inkarnationsmysteriums wird links und rechts von Maria 
mit Christus aufgenommen und weitergeführt in der Anbetung der drei 
Weisen links und der Hirten rechts. In der unteren Hälfte der Ikone sehen 
wir eine Fülle z. T. alttestamentlicher Gestalten, die offenbar in die 
anbetende Huldigung der eben genannten Personen einstimmen. Die 
Namen in den Nimben sind nicht mehr auszumachen, außer den Namen 
I R. STICHEL, Die Gebun Christi in der russischen Ikonenmalerci, Stungot.n 1990, 
118 f. 
1 R. STICHE1., a. a. 0., 119; B. ROTHEMUND, Handbuch der Ikonenkurut Bd. I, 
Munchen-Autcnried 1985,386. 
} 11. SKROBUCHA, Maria - Russische Gnadenbilder (Reihe: Iconographia Ecclesiae 
Oriemalis), R~klinghauscn 1967, 10, 13,73 r. 
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für Mose. Vermudich ist unter diesen Persönlichkeiten auch der Prophet 
lsOli.s und Ezechie1 zu finden. Isaias im Hinblick auf die Stelle 7, 14 und 
E1..echiel mit Bezug auf 44, 2 mit dem Symbolwort von der geschlossenen 
Pforte, das ja von den Vätern immer wieder auf Maria angewendet wird~. 
Schließ lich könnte sich unter diesen hJ. Männern auch der Patriarch 
Germanos von Konstantinopel (7 15-733) finden, von dem cin gleich zu 
behandelnder liturgischer Text stammr, der entscheidend wurde für das 
Entstehen dieses Ikonentyps. Auch der Melodc Kosmas vom Majum 
(7. Jahrhundert) wird genannt~. 
2. Zum theologischen Hintergrund und zur Geschichte 
dieses Ikonentyps 
Ocr unmittelbare Hintergrund ist in der Liturgie der Ostkirche zu suchen. 
Wir haben es also bei dieser Ikone mit jenem Typ von Ikonen zu tun, deren 
Entstehung direkt auf Aussagen liturgischer Gesänge zu rückgeht'. Der 
hier ausschlaggebende H ymnus findet sich in einem Sticheron des 
Patria rchen Germanos zum Vorabend des Weihnachtsfestes. Hier heißt es: 
"Was sollen wir dir darbringen, Chrisle?, da du geschaut wardSl auf Erden 
als Mensch um unseretwillen ? Denn ein jedes der von dir geschaffenen 
Geschöpfe bringt dir den Dank herbei: die Engel den Lobgesang, die 
Himmel den Stern, die Magier die Geschenke, die Hirten das Staunen, die 
Erde die Höhle, di~ Wüste die Krippe. wir aber die Mutter und Jungfr.au. 
Du GOtt vor den Aonen erbarme dich unser. '" 
Vorbildhaft für dieses WeihnachtSlied war sicher ein Stück aus einer 
Predigt des Patriarchen Proklos von Konstantinopel, das sich in einer der 
verbrcitesten kirchcnslavischen Predigten auf die Geburt Christi finder. 
Dort heißt es: .. I leute erblühte ohne Vermischung eine Geburt aus nicht 
gebärendem Leibe. Und die ganze Schöpfung bringt dem vaterlosen 
Säugling die Geschenke dar: die Erde die Krippe, die Felsen die steinernen 
Krüge, die Berge die Ilöhle, die Städte Bethlehem, die Winde den 
Gehorsam, das Meer die Unterwerfung, die Wogen die Windstille, die 
Meerestiefe die Fische, die Fische die Münze, die Wasser den Jordan, die 
+ R. STICHEL, a. a. 0.,122. 
s K. ONASCH, Kunst und Liturgie der OSikirche in Stichwonen unter Berücksich-
tigung der Alten Kirche, Wien-Köln-Grn 1981, 3-47. 
, R. STICHEL, a. a. 0., 176. 
, S. H EITl{Hg.), Mysterium der Anbetung - Göttliche Liturgie und Stundengebet 
der Onhodoxen Kirche, Düsscldorf 1986, 659 f.; K. ONASCII, Du Weihnachtsfest im 
orthodoxen Kirchenjahr - Lilurgie und Ikonographie, Berlin 1958,24); 1. TOTlKE, 
Gehun in der Höhle - Das WeihnachtSfest der Ostkirche (fexte zum Nachenken. 
Bd . 66), Freiburg i. 8r. 1989, }). 
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Quellen die Samariterin. die Wüste den Johanncs, die Tiere das Füllen, die 
Vögel die Taube, die Magier die Geschenke, die Frauen Manha, die 
Witwen Anna, die Unfruchtbaren Elisabeth, dje Jungfrauen die Gottesge-
bärcrin Mafia, die flirten den Lobgesang, die Priester den Symeon. die 
Kinder die Palmzwcigc, die Verfolger den Pau)us, die Sünder den Zöllner, 
die Heiden die Kanaaniterin, die Blutflüssige den Glauben, die Hure das 
Salböl, die Bäume den Zachäus, die Hölz.er das Kreuz, das Kreuz den 
Schächer, der Osten den Stern, die Luft die Wolke, der Himmel die Engel, 
Gabricl die Begrüßung Gegrüßet seist du, Gnadenreiche.-' Aufgrund 
dieser hymnischen Lobpreisungen ist es klar, daß hier Christus im 
Mittelpunkt steht. Ihm, dem Menschgewordenen, bringt sich gleichsam 
wechselseitig die g2nze Schöpfung dar. Auch Maria, die Mutter und 
Jungfrau, wird dargebracht - bei Proklos durch die Jungfrauen, bei 
Germanos durch uns. Zugleich nun rückt Maria aufgrund ihrer Murter· 
schaft auch in den Mittelpunkt des Weihnachtsfestes, es wird ihr der Tag 
nach dem eigentlichen Weihnachtsfest, der 26. Dezember, als Ehrentag 
"zugewiesen"'. Für die Deurung unseres Ikonentyps bedeutet dies nun: Er 
wird, obwohl weihnachtliche Christusikone, ,.zusätzlich" zur Muttergot-
tesikone und erhält den Namen: .Synaxe (Versammlung) der allheiligen 
Gottesmutter" (griech. synaxis tes theotoku, russ. sobor bogorodicy). Der 
26. Dezember selbst erfährt nach dem Kommentar im .Liturgikon" 
folgende Interpretation: . Die heilige Jungfrau Maria wird Mutter Got· 
tes ... genannt, und sie ist es wirklich, denn sie hat dem Fleische nach das 
göttliche WOrt geboren. Das gestrige Fest feierte eine geschichtliche 
Tatsache. Das heutige ist ein Ideen·Fest, das Fest der göttlichen Mutter-
schaft der Jungfrau." 10 Wir können nicht mehr genau feststellen, wann 
diese .Mirfeier der Gouesgebärerin" auf den 26. Dezember gelegt wurde. 
Jedenfalls haben wir für das Jahr 692 die Nachricht, daß die Trullanische 
Synode im 79. Kanon diesen Tag nach der Geburt Christi dazu ausersehen 
hatl!. 
Was nun die Geschichte dieser weihnachtlichen Christus-Marienikone 
anlangt, so stellt Rainer Stichel in seiner bedeutsamen wissenschaftlichen 
Untersuchung: .. Die Geburt Christi in der russischen lkonenmalerei" fest: 
.. Sowohl der Passus des Prok los wie das Sticheron sind illustriert worden. 
In der einfachen Form, dem Sticheron folgend, begegnet die Darstellung 
, Zitiert nach R. STICHEL, a. a. 0., 118 f. 
, L. HEISER, Maria in der Christus-Verkündigung des orthodoxen Kirchenjahres 
(Reihe: Sophia Bd. 20), Trier 1981, 165 f.; K. ONASCH, KunSI und lilUrgie ... ).46 f..; 
LilUrgikon (Ed. N. EOELBY), Recklinghausen 1%7,737. 
10 liturgikon, a.:I.. 0 ., 737. 
11 L. H E.ISER. a. a. 0.,168. 
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seit dem II.Jahrhundert.ln Rußland fand der erweiterte Bildtypus mit den 
von Proklos aufgezähhen Gestalten seit dem 16.Jahrhundert Verbreitung. 
Seide Formen hießen in der Terminologie der russischen Maler ohne 
Unterschied ,Was sollen wir dir darbringen' oder ,Die Synaxis der 
Gottesmutter',"IJ Konrad Dnasch teilt ebenfalls diese Datierung I), wäh-
rend Boris Rothemund unter die frühesten diesbezüglichen Ikonen eine 
1kone der Pskower Schule, 14. Jahrhundert, Moskau, Tretjakow-Galerie 
wie eine Ikone der Nowgoroder Schule vom Anfang des 15. Jahrhunderts, 
Moskau, Sammlung Korin rechnet l4 , Sehr wichtig für die geschichtliche 
Entfaltung dieser Ikone wurden unter anderem auch zwei ikonographische 
Besonderheiten. Die eine umfaßt zwei Personifikationen zur Krippe hin: 
Die eine stellt die .. Erde" dar, die als Gabe an Christus ,.die Höhle" bringt, 
während die andere Frau die .. Wüste" zeigt, die die .. Krippe'" als ihre Gabe 
"vorzeigt"ls. Die andere ikonographische Eigenart besteht darin, daß 
Maria gleichsam schmerzlos, ohne Anzeichen von Geburtswehen auf dem 
Throne sitzt. R. Stichel ist in seiner Untersuchung diesem Eindruck 
nachgegangen und konnte aufweisen. wie sehr diese Vorstellung auch in 
der theologischen literatur verbreitet war. Er beschreibt sogar "die 
Erwähnung des Glaubens an das schmerzlose Gebären Marias" als einen 
"festen Topos der Beschreibung von Bildern der Geburt Christi" l' und 
zitien in diesem Zusammenhang den Mönch Makarios Makres aus dem t 4. 
Jahrhundert, der bei einer Beschreibung der Ikone .. Was sollen wir dir 
darbringen, Christe" sagt: .. Sie, die ganz untadelige Braut, wie könnte sie 
anders das leidenlose und göttliche Gebären anzeigen als dadurch, daß sie 
den Blitzstrahl des Blickes so leuchtend bewahrt und gar nicht niederge-
schlagen und elend blickt noch eingefallen und bleich oder auch nur 
irgendwie im Antlitz verwirrt? Sie bedurfte auch überhaupt nicht der 
Ruhelage. sondern thront bereits prunkvoJl und königlich." 11 
u R.STIC~IEL,a.a.0 .• 119. 
lJ K. ONASCH, Kunst und Liturgie ... 347. 
If B. ROTIlfMUND, a. a. 0.,386; K, ONASCH, Ikonen, Berlin 1961,361,374 f., 
T. JJ,64; B. ROTIIEMVND -j' PuCKETT. Katalog der PalKh.tusstellung - Oie 
Ikonenmalerei der russischen A tgläubigen, München-Aulenried 1978, 45. Abb. 21; 
K. ONASCH. Kunst und Liturgie ... Abb. 75. 
I! R. STICHEl., a.:I. 0., 119 r. 
" R. STICHEL, a. a. 0., 69. 
'7 Zilien nach R. STICHEL, a. a, 0., 70. 
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ALBERT GERHARDS 
Zur Frage der Gebetsanrede 
Im Zeitalter jüdisch-christlichen Dialogs l 
Das katholische Gesang- und Gebetbuch .Goueslob" enthält in der 
Einführung in das persönliche Gebet folgende Aussage über die christo-
logische Dimension christli chen Betens: .. Wenn wir beten, betet Christus 
im Heiligen Geist mit uns. Ocr Getaufte betet. wie wir es so oft sagen, 
,durch Christus, unsern Herrn' ,"1 
Dieses Prinzip wird, wie Benedikt Kranemann in einem 1992 erschie-
nenen Beitrag anmerkt, nicht durchgchalten: "Schon nach einer kunen 
Durchsicht des ,Gotteslobs' wird deutlich, daß das oben skizzierte 
Prognmm dieses Gesang- und Gebetbuches nicht in allen Gebets- und 
Gesangstexten realisien ist."'} Bei Würdigung der gebetspsychologischen 
Gesetzmäßigkeitcn christlicher Spiritualität kann dies im Grunde nicht 
verwundern. In seiner 1949 erstmals veröffentlichten Bonner Antrittsvor-
lesung von 1946 .Die Psalmenfrömmigkeit der Märtyrerkirche- stellte 
Balthasar Fischer fest: .. Altchristliche Volksfrömmigkeit, in der der Psalter 
sich nun ansiedelt, sucht überhaupt -nicht anders als ma. und neuz.eitliche 
Volksfrämmigkeit - ein unmittelbares ,Du' und steht so - im Gegensatz 
zum ,per' Christum des litur~ischen Priestergebets - eher unter dem 
Gesetz des ,ad Christum'. Dieses Gesetz ist schon im persönlichen 
Gebetsleben Pauli nachweisbar (vgl. 2 Kor 12,8 und I Tim 1,12), und die 
Frömmigkeit etwa der Märtyrer oder die in den apokryphen Apostelge-
schichten greifbare ist geradezu von ihm beherrscht."· 
So erscheint es geradezu unumgänglich, daß ein das Spektrum der 
Frömmigkeit repräsentierendes Gebet-. und Gesangbuch auch Texte 
I Bei diesem Beitrag handelt cs sich um dic übturbtilctc und mit Anmcrkungen 
versehcne Fassung eines Vortrags auf der Fesukademic, die die Theologische Fakulüt 
Trier und das Deutsehc Liturgische Institut anliißlich des 80. Gebunstagcs von Prof. 
Dr. ßaltha.sar Fiseheram 12. September 1992 inder Promolionsaula derlheologischen 
Fakulüt gehalten haben. 
2 Goueslob. KatholischC5 Gebet- und Gesangbuch. Ausgabe für das Bistum Trier, 
Trier 1975, 17. 
1 B. KRANEMANN, Liturgisches Beten zu Christus? ZurThcozentrik und Christo-
zemrik liturgischen Setens, in: Kirche und Israd 7 (1992) 4>-60, hier 60 Anm. 73. 
~ B. FISCHER, Die Psalmenfrommigkeit du Miinyrerkircht', in: DERS~ Dit' Pnlmcn 
als Stimme der Kirchc. Gesammt'he Studien zur christlicht'n Psalmt'nfrömmigkeit. 
Herausgt'geben von Andreas Hcinz. anläßlich dt's 70. Gcbunstages von Prof. Dr. 
Balth:mr Vischer am J. Sept. 1982, Trier 1982, 24 f. 
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enthält, die sich an Christus richten. Die für die zitierte Einführung im 
"Gotteslob" Verantwortlichen haben ein liturgisches Prinzip verallgemei-
nert, das speziell für das öffentliche Gebet formuliert worden ist. Origenes, 
der in seiner Schrift "Über das Gebet" das "per Christum in Deum" 
einschärft, scheut sich durchaus nicht. in seinen privaten Gebeten Christus 
anzureden. Ähnliches gilt für Augustinus. der auf der Synode von Hippo 
393 dem Prinzip ,.cum altari assistitur. semper ad Patrem dirigatur orario" 
zum Durchbruch verhalf, in seiner persönlichen Frömmigkeit aber stärker 
christozentrisch orientiert war,3 
Die Intention der besagten Stelle im .. Gotteslob" in wohl die, das 
private Beten am liturgischen zu orientieren. Dieses richtet sich nach den 
einschlägigen Aussagen der Einführungen in die liturgischen Bücher an 
Gottl' "durch", "mit" und "in" Christus7, wobei das Meßbuch auch .. an den 
Sohn" gerichtete Orationen vorsiehts. Es war das Verdienst Josef Andreas 
Jungmanns, die theologische Relevanz des Betens ,.durch Christus" eruien 
zu haben. In erster Linie ist seine 1925 vorgelegte These über "Die Stellung 
Christi im liturgischen Gebet" zu nennen. Dieses Werk hat eine kaum zu 
überschätz.ende Bedeutung für die Korrektur der christomonistischen 
Verengung in Liturgie, Theologie und Frömmigkeit seit dem 19.Jh., wie sie 
im Zuge der Erneuerungsbewegungen zwischen den heiden Weltkriegen 
vorgenommen werden konnte,' Jungmann wies in seiner Untersuchung 
der Liturgien des Ostens und Westens nach, daß die besagte Verengung 
eine Folge der dogmengeschichtlichen Auseinandersetzungen des 4. und 5. 
Jahrhunderts war, während die Frühzeit noch die theologische Weite 
trinitarischen Betens kannte, Die Grundthese Jungmanns ist allgemein 
rezipiert worden; jedoch sind kleinere Modifikationen angebracht. Auf-
grund meiner Studien ühe~ die an Christus gerichtete griechische Grego-
riosanaphora der Kirche Agyptens und deren Umfeld kam ich zu dem 
Ergebnis: "Abweichend von der Auffassungjungmanns, daß die Christus-
S Vgl. B. FISCHER, Vom Belen zu Christus, in:]. G. PLOGER (H g.), GOll feiern. 
Theologische Anre~ung und geisliiche Veniefung zur Peier von Messe und Stunden-
gebet, FS Th. Schnttzler, Freiburg u.a. 1980,94-99 . 
• Vgl. Allgemeine Einführung in das Meßbuch Nt. 10, in: H. RENNINGS / M. 
KLÖCKENER (Hg.), Dokumente zur Erneuerung der liturgie I, Kevelaer 1983,663 Nr. 
1405; lateinischer Text: R. Kaczynski (Hg.), Enchiridion documentorum iostaurationis 
liturgicae I, Torino 1975,477 Nr. 1405 (im folgenden abgekürzt zitiert: EDll und 
Nummer). 
7 Vgl. Allgemeine Einführung in das Stundenbuch 6, EDll 2259 . 
• Vgl. Allgemeine Einführung in das Meßbuch 32, EDll 1427. 
9 VgI.J. QUASTEN, Der Wandel des liturgischen Christusbildes. Zur Erstlingsarbeit 
von ]. A.]ungmann, in: B. FISCHER/H. B. MEYER(Hg.), J. A.Jungmann. Ein leben für 
liturgie und Kerygma, lnnsbruck-Wien-München 1975, 117- 119. 
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anrede erst seit dem 4. Jh. nach und nach in die Liturgie eingefühn worden 
sei, kann man heute mit aller Vorsicht sagen, daß das an ChriStus gerich tete 
Gebet schon immer eine Weise auch des öffentlichen christlichen ßelens 
war, Diese tritt als eine Sonderform zur gewohmcn, aus dem jüdischen 
Beten übernommenen GebelSrichtung hinzu, ohne ihr den ersten Rang 
streitig machen zu woJlcn."IO 
Die Aussage im .. Goueslob" wäre also in zwei Stufen zu korrigieren: 
Zum einen müßte sie die Besonderheit des privaten gegenüber dem 
öffentlichen Beten berücksichtigen; zum aodern müßte sie der Modifika-
tion der Jungmann'schcn These Rechnung tragen, daß auch das öffentliche 
Beten das .. ad Christum" kennt. Dies gilt, wie zu zeigen ist, in besonderer 
Weise für die Teile des .. liturgischen Gebetes«, die Jungmann ausgeklam. 
men hat und die doch zumindest quantitativ dessen Hauptbestandteil 
bilden: die nicht allein vom Priester, sondern von der ganzen Gemeinde 
bzw. von einem Teil vollzogenen Gebete und - vor allem - Gesänge der 
Messe und des Stundengebets. Wer wollte bestreiten, daß eine Meßanri· 
phon, ein Hymnus oder ein auf Christus bezogener Psalm nicht liturgi. 
sches Gebet sind? 
Das Faktum festzustellen, ist eine Seite, die andere, das mit dem Faktum 
verbundene scandalum wahrzunehmen. Das Beten durch, mit und in 
Christus modifiziert die jüdische Anredeordnung, während das Beten zu 
Christus sie allem Anschein nach verändert. Trifft auf die Christen damit 
der jüdische Einwand gegen den nshittuf" zu, die Beigescllung, die das 
Bekenntnis zum Einen GOtt kompromirtiert?ll Offensichtlich ist die 
Sensibilität für diese Frage in jüngster Zeit gewachsen. Die Gebetsanrede 
Christi wird von manchen christlichen Autoren minimalisiert und margi-
nalisiert, weil sie als ein Hindernis im Dialog zwischen juden und Christen 
erfahren wird. Dazu dient die These Jungmanns als Argumentationshilfe. 
Benedikt Kranemann faßt sie folgendermaßen zusammen: .. Das liturgische 
Gebet der Christen hat sich bis zum 4. Jahrhundert an GOtt durch Jesus 
Christus gerichtct. Im Kontext des iüdisch·christlichen Dialogs kann man, 
ohne jungmann vereinnahmen zu wollen, formul.ieren, daß christliches wie 
jüdisches Gebet immer an Gott gcrichtet (theozcntrisch) ist. Das unter· 
10 A. GERHARDS., Zu wem ~ttn? Die TheseJosef AndreasJungm:mns (+ 1975) über 
den Adressaten des Eucharistischen Hochgebets im Licht der neueren Forschung, in: 
LJ 32 (1982) 219- 230, hier 229; vgl. DERS., Die griechische Gregoriosanaphol'll. Ein 
Beitrag zur Geschichte des Eucharis~i,<:hen Hochgebets, LQF 65, Munner 19~4. 
11 Vgl. J. KIRCH8ERG, Theo--Ioglt In der Anrede als Weg der Verstandlgung; 
zwischen Juden und Christen, ITS 31, Innsbruck 1991,359; KRANEMANN (Anm. J) 
45. 
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scheidende Merkmal christlicherseits ist die Mitderschaft Christi. Christ-
liches Beten zu Gon ist vermittelt durch Jesus Christus.""12 
Leider entgeht Kranen:ann doch nicht ganz einer Vereinnahmung 
Jungmanns, wie dies seinerzeit auf recht massive Weise durch Kar! Adam lJ 
geschehen ist. Die These Jungmanns gilt nur für das (eucharistische) 
Präsidialgebet. Hier formuliert Jungmann in den Nachträgen zur zweiten 
Auflage 1962 zurückhaltender, was im übrigen in dieser Form auch nicht 
mehr aufrecht erhalten werden kann; "fm amtlichen Gebet des Leiters der 
gottesdienstlichen Versammlung ist es (das an ChriS{us gerichtete Gebet) 
nicht nachweisbar. "14 Zugleich räumt er ein, daß es "im Beten des einzelnen 
ebenso wie in Hymnen und Akklamationen durchaus gcläufjg"'S sei. Es 
gibt zu Recht eine Prävalenz des .. theozentrischcn" Becens. Dies gi lt 
insbesondere für die Präsidialgebete. Aber darf man um des jüdisch-
christlichen Dialogs wi llen den anderen, wie wir noch sehen werden, 
beachtlichen Strang des .. ad Christum" stillschweigend unter den Tisch 
fallen lassen? 
Gewiß: Die Entwicklung der vergangenen Jahre nimmt die Liturgie-
wissenschaft in die Pflicht. Daß es inzwischen überhaupt einen jüdisch-
christlichen Dialog gibt, ist dankbar zu erwähnen. Noch gegen Ende der 
siebziger Jahre sah sich einer der engagierten Partner dieses Dialogs. Hans 
Hermann Henrix genötigt, "Gedanken zur Nichtexistcnz, Notwendigkeit 
und Zukunft eines Dialogs" zu vcröffentlichen. 16 Eine Fülle von Publika-
tionen belegt, daß einiges in Bewegung gekommen istY So ist gerade die 
Bcde':ltung des Gottesdiensres als wesentliches Element jüdisch·chrisdi-
eher Ökumene erkannt, wie z.B. Arbeiten von Klemens Richter lS oder die 
12 KRANEMANN (Anm. 3) 47. 
LJ Vgl. FISCHER, Vom Beten zu Christus (Anm. S) 94 f. 
I< J. A. JUNGMANN, Die Stellung Christi im Liturgischen Gebet, LQF 19120, 
Münster 2. Aufl. 1962, XV· (Hervorhebung vom Verf.). 
" Ebd. 
16 Vgl. 1-1. H. HENRIX, Ökumenische Theologie und Judentum. Gedanken zur 
Nichtexistenz, Notwendigkeit und Zukunft eines Dialogs, in: FrRu 28 (1976) 16-27; 
DERS .. Ökumene aus Juden und Christen. Ein theologischer Versuch, in: DERS./ M. 
STOHR (Hg.), Exodus und Kreuz im ökumenischen Dialog zwischen Juden und 
Christen, Aachen 1978; dazu Kirchberg (Anm. 11) 64 ff. 
17 Vgl. P. FIEDLER, Stand und Perspektiven des christlich-jüdischen Dialogs, in: BiLi 
65 (1992) 143-153. 
1I Vgl. K. RICHTE.R, Der Gottesdienst - wesentliches Element einer jüdisch-
christlichen Ökumene, in: L. HAGEMANN / E. PULSFORT (Hg.), "Ihr alle aber seid 
Brüder-, FS A.Th. Khoury, Würzburg-Altenberge 1990,53-78; DERS., Ostern als Fesl 
der Versöhnung, in: H. H EINZI K. KIENZLER I J.J. PI:."TUCHOWSKI (Hg.), Versöhnung 
in der jüdischen und christlichen Liturgie, Freiburg u.a. 1990; DERS .. Jüdische WUr'l.dn 
christlicher Liturgie im Spiegel der neueren kalholischen Liturgiewissenschaft, in: 
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1991 veröffentlichte Studie von Julie Kirchberg .. Theo-Iogie in der Anrede 
als Weg zur Verständigung zwischen Juden und Christen" l ' cindrückJich 
belegen. Nach Julie Kirchberg besteht die MöglichkeitSbedingung 
jüdisch-christlichen Dialogs in einer Theologie der Anrede umer Rückbe-
sinnung auf das je eigene ... Noch viel zuwenig Beachtung scheint (Kar!) 
Rahners Hinweis gefunden zu haben, daß christliches Beten faktisch 
vielfach einem Modalismus oder Tritheismus verfällt, weil sich christlicher 
Glaube dieser seiner trinitarischen Struktur nur ungenügend bewußt ist. 
Angesichts jüdischen Selens muß christliche Theologie aber gerade 
aufzeigen, was ihr vom Beten Jesu und der frühen Kirche her vorgegeben 
iSl: daß christlich beten heißt trinitarisch beten. Und solches Beten besteht 
nicht schon darin, Vater, Sohn und Geist anzurufen, sondern wesentlich im 
Mitvollzug der Bewegung der Anrede des Vaters ,durch den Sohn im 
Geist', die das Geheimnis des dreieinen Gones selber ausmacht.- 20 
Vor diesem Hintergrund erscheint es konsequent, wenn Angelus A. 
Häußling auf die Problematik der (faktischen) "Bipolarität im Vorgang des 
Glaubens" hinweist.21 Gemeint ist die Polarität von Theozcntrik und 
Christozentrik. Wäre es nicht angemessen, die Christen würden zur streng 
monotheistischen Gebetsanrede zurückkehren, d.h. auf die Anrede Christi 
gänzlich verzichten? In der Geschichte des Hymnus lassen sich solche 
Eingriffe nachweisen.21 Soll te man also den Revisoren einer sicher einmal 
anstehenden Reform des "Goneslob" ralen, alle an Christus gerichteten 
Texte zu eliminieren oder umzuschreiben? Die Vorstellung erscheint 
absurd, wenn man z.B. an den Schatz von Christushymnen und -liedern 
denkt. Man müßte mit der Revision schon im NT anfangen, da sich hier 
erSte Ansätze finden (Offb 4-5), nicht zu reden von den altkirchlichen 
M. MARCUsl E. W. STEGEMANN I E. ZENGER(Hg.),lsrad und Kirche heute. Beinige 
zum christlich-jüdischen Gesplich., FS E. L. Ehrlich, Freiburg 1991, 138-141. 
It S. Anm. 11. 
20 KIRCHBERG (Anm. 11) 366 f.; vgl. DIES., stellt das triniu.rische Gebet den 
christlichen Monotheismus in Fragc?, in: Kirche und Isr~el 7 (1992) 61-73. 
I1 A. A. H AUSSLlNG, Liturgiereform. Materi~lien zu einem neuen Them~ der 
Liturgiewisscnschaft, in: ALw 31 (1989) 1-32, hier 22; vg1. Kranemann S6. 
U Vgl. z.B. die Eliminierun{:; der Anrede Christi im Glori~: j.A. JUNGMANN, 
Miss~rum Sollemni~ 1, Wien-Frelburg-Basel S. Aufl. 1962,447 f. Bei der Dbenragung 
I~teinischer Hymnen in Kirchenlieder zur uit der Reformation lißt sich die Tendenz 
aufzeigen, Christushymnen umzuadressieren; vgl. A. GERHAROS. Die deutsche 
Fassung des ChrislUshymnus .Conditor alme siderum'", in: lJ 29 (1979) 51 - S4. 
249 
Hymnen "Gloria in excelsis Deo" und .. Te Deum laudamus"21, die die 
bipolare Anrede haben.1• 
Meine These dagegen lautet: Das Gebet zu Christus ist unverzichtbar. 
Es muß jedoch mit dem Axiom trinitarischen Betens in Einklang 
stehen. 
Es geht hier um den Nachweis, daß Christen um ihrer Identität willen 
nicht anders können, als eben auch ihren Herrn anzurufen, daß aber dieses 
.,ad Christum" nicht exkJusiv christOzcntrisch sein muß (was leider 
durchaus der Fall sein kann), sondern sich einordnen läßt in ei ne 
umfassendere Theozentrik. Selbst im .. per Christum" liegt eine C hristo-
zen trik vor. C hri stus ist der einzige Weg, auf dem die Christen, die eben 
nicht G li eder des erwählten Volkes Israel sind, in Kommunikation mit 
Gon treten können. Christliches Beten ist also stets christozentrisch, aber 
ebenso exklusiv "theo-teJeologisch". 
DamIt ist zugleich einem möglichen Mißverständnis vorzubeugen: Es 
geht keineswegs um die Substitution Israels, sondern um Teilhabe an der 
Wurzel (Röm 11,18) in der Anerkennung des anderen Weges.2S Dabei 
dürfen und soll en wir d ie Schriften des "Ersten Testaments" dankbar lesen 
und hören als Zeugnisse einer Offenbarungs- und Glaubensgeschichte, auf 
der wir aufruhen, die jedoch nicht schlichtweg die unsere ist. 
Wenn wir aber zum Gott unserer Väter und Mütter beten, so ist Gott 
für uns immer schon der Vater unseres HerrnJesus Chrisws, der Eine Gott 
in drei Personen. Es gilt zu lernen, die darin implizierte Spannung 
auszuhalten in dem Bewußtsein, daß auch wir den Messias noch nicht 
"haben", sondern daß er auch für uns kommen wi rd am Jüngsten Tag. 
Dennoch ist C hrisws in der Spanne dieser Weltzeit schon der Chrisws 
l} Vgl. A. GERHARDS, Te deum laudamus - die Marseillaise der Kirche? Ein 
christlicher H ymnus im Spannungsfeld von Lirurgie und Politik, in: LJ 40 (1990) 
65-79, bes. 68 f. 
24 Auch dasSanctusder Messe mit dem christologischen Benedictus ~ehön in d iesen 
Zusamme.nhang, obwohl der christologische Teil, das Benedictus, In den meisten 
Liturgien in der dritten Person bleibt. In jüngerer Zeit hat J. Magne nachzuweisen 
versucht, daß alle alt kirchlichen Hymnen ursprünglich an Christus gerichtet gewesen 
seien:J. MAGNE, Carmina Christo I. Le "sanctus'" de la messe latine, in: EL 100 (1986) 
3-27; Cannina Christo ll. Le .. Te deum", ebd. 113-137; Carmina Christo 111. Le 
.. G loria in excelsis", ebd. 368-390; vgl. DERS .. Logique des dogmes, Origines 
chretiennes IV, Paris (Selbstverlag) 1989, 121 ff. 
lS Zu den verschiedenen Modellen zur Ve.rhältnisbestimmung von Israel und Kirche 
vg1. H. VORGRIMLER. Israel und Kirche vor dem gemeinsamen Bundesgott. Systema-
tisch-theologische Perspektiven, in: Religionsunterricht an höheren Schulen 35 (1992) 
36-47; demnächst auch in: S. SCt-IRÖER (Hg.), Christen und Juden. Voraussetzungen 
für ein erneuenes Verhältnis, Altenbcrge 1992. 
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praescns, zu dcm wir wic könnte es anders sem In liebender 
Hinwendung Du sagen können, ja müssen. 
Das vorhin Gesagte soll an zwei Bcispielen heuti~er römisch-katholi-
scher Liturgie konkretisiert werden. Das erste betnfft das Psalmenver-
ständnis, insbesondere das des StundengebetS, das zweite die Improperien 
der Karfreitags liturgie. 
I. Christliches Psalmenverständnis in heutiger Liturgie 
Wenn vorhin von der n Theozentrik" der GebetSanrede in der Allge-
meinen Einführung in das Stundenbuch die Rede war, so ist das nur die 
halbe Wahrheit. Bereits die Liturgiekonstitution schreibt in Art. 7: .In der 
Tat gesellt sich Christus in diesem großen Werk, in dem GOtt vollkommen 
verherrlicht und die Menschheit geheiligt werden, immerwiederdie Kirche 
zu, seine geliebte Braut. Sie ruft ihren Herrn an, und durch ihn huldigt sie 
dem ewigen Vater."26 Artikel 84 der Liturgiekonstitution, der das Stun-
dengcbet betrifft, greift das Motiv auf, wenn hier von der "Stimme der 
Braut, die zum Bräutigam spricht", die Rede ist.l' Sie ergänzt An. 83, wo 
das Motiv .. vax Christi- im Vordergrund steht.1I Welche ".stellung" nimmt 
Jesus Christus also in unserem Gebet ein? [n seinen Publikationen 
insbesondere zum Psalmenverständnis hat Balth. Fischer immer auf die 
Koexistenz verschiedener Weisen der .. ChristOlogisierung" des Psalters 
hingewiesen.:9 Eine davon ist die .vox Ecclesiae ad Christum", cben jenes 
Sprechen der .. Braut" zu ihrem .. Bräutigam". Erjch Zen ger nimmt in sciner 
Streitschrift .. Das Erste Testament-» auf Balthasar Fischers Meditations-
16 Hervorhebung vom Verfasser. Der im DeUischen nicht gut wiedergegebene Satz 
lautet im lateinischen Original: .. Christus Ecclesiam, sponsam suam dilecrissimam, sibi 
sempcr consociat, quae Dominum suum invocal et per ipsum Aeterno Patri cultum 
tribuit. ~ 
U Diese Formulierung geht auf eine Initiative Bahh. Fischers zurück. 
1I Der Salz in An. 84 fähn aber weiler fon: .i;t, es ist das Gebet. du Christus vereint 
mit seinem Leibe an seinen Vater richtet." Die Christozenuik des Betens bleibt auch 
hier nicht bei Christus stehen. 
n Vgl. B. FISCHER, Die Psalmen als Stimme der Kirche; dazu unter den jüngeren 
Arbeiten: DERS., Liturgieseschichte und Exe$.esegeschichte. Interdisziplinäre Zusam-
menhinge, in: jbAC 30 (1987) >-13; den.. Zur relecture chre.ienne des Psalters im 
patristischen Zeitalter: Neue Publikationen aus Fr.mkreich: Marie joscphe Rondeau 
1983. 1985 - jacques Trublet 1986, in: jbAC 34 (1992) (im Druck). 
Ja E. ZENGER, Du Erste T esument. Die jüdische Bibel und die Christen, Düsscldorf 
2. AuO. 1992; vgl. die Zusammenfassung seiner These: DERS .. Wie soll die Kirche die 
jüdische Bibel lesen? Von der Bedeulung des sogenannten Alten Testaments für Israel 
und für die Kirche, in: Religionsunterricht an höheren Schulen 35 (1992) 1-18; 
demnächst auch in: S. ScHRÖER (Anm. 25). 
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buch "Dich will ich suchen von Tag zu Tag"ll Bezug. Zenger stellt das 
Prinzip christlicher relecture des Psalters, das Wiederlesen im Sinne der 
Erfüllung durch C hristus, insgesamt zur Debatte. Es geht um die Frage, ob 
Christen den Psalter in einem anderen als dem .. Wortsinn" lesen müssen 
(Fischer) oder dürfen (Zenger). Der Dissens besteht hauptsächlich in der 
unterschiedlichen Beurteilung der Möglichkeit christlicher Adap tion ad . 
Texte fürdas Gebct.J2 Zenger fragt: "Ob hier nicht aus der selbstgemachten 
,Not' (nämlich aus dem Problem, wie denn vorchristliche Gebete zu 
christlichen werden können) eine noch größere ,Not' entstehe, zumindest 
wenn der ,Erfüllungss inn ' zum System erhoben wird und der Beter zum 
,H errn' des Gottesworts gemacht wird, statt sein demütiger ,Diener' zu 
sein?"}} 
Die Warnung vor einer starren Systematisierung ist wahrl ich zu 
beherzigen. Aber muß man denn, ja kann man überhaupt auf den 
Erfüllungssi nn verzichten? Zenger weiß sehr woh l, daß das NT mit dem 
Erfü llungssi nn arbeitet, daß Erfü llung nach biblischem Sprachgebrauch 
nicht Suspension des Alten, sondern "Bestätigung, Bekräftigung und 
Besiegelung"14 bedeutet. Und er verdeu tlicht das selbst u. a. an der 
Emmauserzählung (Lk 24, 13-35). wo Jesus den Jüngern darlegt. "was in 
der gesamten Schrift über ihn geschrieben steht": "Er legt ihnen nich t das 
Alte Testament aus, sondern er legt sich selbst aus - im Horizont des Alten 
Testaments. O hne Rückbindung an das Alte Testament ist Jesus nicht zu 
begreifen."l~ U nklar bleibt, wie sich Vers 32 mit der Behauptung Zengers, 
Jesus habe nicht das Alte Testament ausgelegt, verträgt; denn dort heißt es: 
"Brannte uns nicht das H erz in der Brust, als er unterwegs mit uns redete 
und uns den Sinn der Schrift erschloß?" Ist die Ersch ließung des 
Schriftsinnes keine Schriftauslegung? 
Wie auch immer: Festzuhalten ist. daß eine christologische Engführu ng 
des Alten Testaments weder Juden noch Christen etwas nÜtZl. Zenger ist 
Recht zu geben, wenn er sagt: ., Weder haben sich alle alttestamentlichen 
Verheißungen in Jesus erfüllt noch lassen sich umgekehrt alle neutesta-
mentlichen Aussagen über Jesus alnestamend ich untermauern. Beide 
)1 Vgl. B. FISCHER, Dich will ich suchen von Tag zu Tag. Meditationen zu den 
Morgen- und Abendpsalmen des Stundenbuches, Freiburg-Basel-Wien 1985. 
)1 Die Arbeitsragung der Internationalen Arbeitsgemeinschafr für Hymnologie 
(IAH) 1991 in Leuven war dem Psalmengebef t;ewidmet. Vgl. den Sonderband; 
PSALMEN - schöpferischer Umgang mit Tradition. PSALMS - Creative Use of 
Trad ition. Vorträge und Referate der IAI-I-Tagung in Leuven (=IAI-I Bulletin Nr. 20), 
Groningen 1992. 
H ZENGER, Das Erste Testament (Anm. 30) 40. 
l4 ZENGER, Das Erste Testament (Anm. 30) 126. 
)} ZENGER, Das Erste Testament (Anm. 30) 128. 
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h.abcn, gerade unter den Kategorien Verheißung - Erfüllung. einen 
Überschuß, der niche nivelliert werden darf.")6 Wer diesen Überschuß 
bejaht, steht nicht ständ ig unter dem Zwang, den christologischen 
Erfü llungsgedanken finden zu müssen. Gerade dies aber führt Balthasar 
Fischer in seinem von Zenger kritisierten Buch vor, wenn er dort vier 
verschiedene Stufen des Erfüllungssinnes unterscheidet. Die erSte Stufe 
bleibt ga nz auf der atl. Ebene, wobei für den chrisdichen Beter bzw. für di e 
christliche Betcrin die Differenz besteht, daß der Gou der Psalmen für ihn 
bzw. für sie der .. Vater unseres Herrn Jcsus Christus ist und auf dem Weg 
über Jesus Christus als Mittler erreicht wird."31 Es handelt sich um die im 
christlichen Kontext unumgehbare Christozenuik des Belens, die Juden 
und C hristen voneinander unterscheidet. Niemand muß weiter gehen, 
doch liegt es aufgrund ntl. Bezüge (der Psalter ist bekanntlich das 
meinzitierte Buch des .. Ersten" im "Zweiten" Testament) nahe, die 
anderen Weisen christlicher relecrure, .. Psalmus vox Christi" (Christus als 
sprechendes Ich im Psalm) und "Psalmus vox de Chrino" (Christus als 
Objekt der Rede im Psalm) zu verinnerlichen. 
Schließlich ist doch unverkennbar, daß Fischer für die vierte Weise 
christologischer relecture eine besondere Vorliebe hat: .. PsaJmus vox 
Ecclesiae ad C hristum". H ier wie auch bei der ,.vox de Christo" finden wir 
nac h den Meditationen einzelner Psalmverse nicht an Gott gerichtete 
Gebete, sondern Christus-Orationen.)I Diese Psalmorationen sind neben 
den Antiphonen und Psalmtiteln sowie der Doxologie . Gloria Patri'" 
Hilfsmittel zur christlichen rdecture. Sie schlossen im alten monastischen 
Stundengebet das Hören (in directum) bzw. das Singen des Psalms 
(antiphonal bzw. responsorial) nach der Doxologie und einer Phase der 
Stille (mit prostratio) ab.J' Bei einem solchen Vollzug war ein Spielraum 
gewährleistet, der eine vorschneJle Vereinnahmung verhinderte. Durch das 
,. ZENGER, Das Erst~ Test.1ment (Anm. 30) 126. 
)1 FISCIIER, Dich will ich suchen von Tag zu Tag (Anm. 3 1) 16. 
n Bei Fischer stehen d ie an C hristus gerichu:ten Orationen im Zahlenverhältnis 2:1 
in bezug auf die an den Vater gerichteten. Das derzeitige Stundenbuch kennt keine 
Psalmengebete im Unterschied zu der Vorauspublik.1tion: Liturgische Institute 
S.1lzburg, Trier. Zürich (Hg.), Neucs Stundenbuch. Ausgewählte Studient~xtc für ein 
künftit::es Brevier, Bd. I, Einsiedeln-Zürich-Freiburg-Wien 1970. Auch hier gibtes~ine 
große Zahl von an Christus gerichut~n Orationen, wenn auch nicht in so stark~m Maß~ 
wie bei Fischer; ähnliches gilt für. Sing-Psalter. Alle 150 PS.1lmen. Zum Singen 
eingerichtet von H~inrich Rohr. Mit Einführungen und Psalmenorationen herausge~ 
geben von G. DUFFR.ER u.a., Freiburg 1982. 
» Vgl. A. GERHARDS, .. B~nedicam Dominum in omni t~mpore·. Geschichtlicher 
Überblick zum Stundengebet, in: M. KtÖCKENER I H. RENNINGS (Hg.), Lebendiges 
Stundengebet. Veniefung und Hilfe. Freiburg u.a. 1989, 3-3J, hier 18. 
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wieder und wieder Meditieren (ruminatio) der Psa lmen wurden diese in 
ihrem innersten Sinn erfaßt und zugleich christologisch emschlüsselt, ohne 
daß daraus ein "Generalschlüssel" wurde (wie Zenger argwöhnt). Aus 
dieser "ruminatio" ist eine der großen abendländischen Kulturleistungen 
entstanden, der Gregoria nische Choral, der (wie heutige C horalforschung 
uns leh rt) nichts anderes ist als die Erschließung des Logos, des .. Sinns" 
(vor allem) der Psalmen in der lebendigen C hristusbegegnung der 
Liturgie.40 
2. Die Improperien des Karfreitags 
Das zweite hi er vorgestellte Beispiel, diesmal ein determinierter Text, 
ist in erster Linie wegen seiner Brisanz im jüdisch-christlichen Dialog 
ausgewählt. In den lmproperien spielt freilich auch durch Kompilation 
verschiedener Gesänge die Anrede Christi eine Rolle. Im Unterschied zu 
den textlich (weitgehend) intakt übernommenen Psalmen, bei denen es um 
Deutung ging, handelt es sich hier um Dichtung, die freilich weitgehend auf 
atl. Texten basiert. 
Hansjörg Auf der Maur bezeichnet die Improperien als .. Anklagen, 
Tadelreden des am Kreuze erhöhten Herrn, wobei den Wohltaten des 
Erhöhten, vor .~ lI em den Heilstaten des präexistenten Logos während des 
Auszugs aus Agypten, die Untaten seiner Gemeinde (in der Pass ion) 
gegenübergestellt werden. "41 Die Improperien sind in ihren verschiedenen 
Traditionssträngen in Ost und West sowie in der jüdischen Tradition 
während der vergangenen Jahrzehnte ausführli ch untersucht worden.H 
Die auch im jetzigen Meßbuch enthaltenen Improperien sind aus drei 
unterschiedlichen Stücken zusammengesetzt, so erstmals in den gedruck-
ten Missalien des 15.Jh. : ein dreistrophiger erster Improperientext "popule 
.fO Vgl. G. jOPPICH, Die rhetorische Komponente inder Notation des Codex 121 von 
Einsiedeln, in: O. LANG (Hg.), Codex 121 Einsiedeln. Kommentar, Acu. humaniora, 
VCH Verlagsgesellschaft mbH, 1991, 119-188, bes. 177 f. 
il H. AUF DER MAUR, Feiern im Rhythmus der Zeit I. Herrenfeste in Woche und 
Jahr, GdK 5, Regensburg 1983, 11 1. 
42 Vgl. die Literatur bei AUF DER MAUR (Anm. 41) 107, ferner: E. WERNER, Zur 
Textgeschichte der Imrroperia, in: M. Ruhnke (Hg.), Festschrift Bruno Stäblein zum 
70. Gebu rtstag, Kasse 1967,274-286; W. ScHOTZ, .. Was habe ich dir getan, mein 
Volk?" Die Wurzeln der Karfreitagsimproperien in der alten Kirche, in:jLH 13 (1968) 
1-38; V. GROSSI, Mclitone di Sardi, Jleri Pascha 72-99, 523-763 (Sull,origine degli 
Improperia nella lirurgia del Vencrdl Sanlo), in: Centro di studi sul teuro medioevale e 
rinaseimentale (Hg.), Dimensioni drammatiche della liturgia medioevalc. Arti del I 
convegno di studio. Viterbo, 31 maggio, 1- 2 giugno 1976, Citta di Castello 1977, 
203-2 16; J.J-l.M. POORTHUIS, Oe Improperia en het jodendom, in: jaarboek voor 
Liturgie-Onderl.Ocg 5 (1989) 137-163; eng!. Übers.: DERS., Thc Improperia :md 
judaism, in: QL 72 (1991) 1-24. 
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mcus", das Trishagion und ein neunstrophigcr zweiter lmpropericntcxt 
mit der Struktur "Ego te - Cl tu", Die ersten Impropcricn verbanden sich 
seit dem 9. Jh. mit dem Trishagion. Das Textmaterial macht Anleihen aus 
Micha 6, 3-4 und Jcs 5,1-7. Die erste Strophe lautet: 
(Zwei Kantoren vom Chor I): Popule meus, quid feci tibi? Aut in qua 
contrisravi (c? Responde mihi. Quia cduxi te cle terra Aegypti: parasti 
Crucem Salvatori tuo. 
(Chor I) l-Iagi05 0 Thcos 
(Chor 2) Sanctus Deus 
(Chor I) Hagios Ischyros 
(Chor 2) Sanctus Fortis 
(Chor I) Hagios Athanatos, eleison hemas 
(Chor 2) Sanctus Immortalis, miserere nobis 
Auch hier ist der Angeredete wie beim Kyrie der Mcßfcicr Christus. 
Die trinitarische Deutung ist in beiden FäHen sekundär.~J 
Der verherrlichte Christus wird im Trishagion als .. GOtt" bezeichnet, 
wie schon vorher der Person des präexistenten Logos atl. Heilstaten (vgl. 
Hebr 1,10--13) ... hier das Exodusereignis, zugeschrieben werden; .. Aus der 
KnechtSchaft Agyptens habe ich dich herausgeführt" . Das Spannungsmo-
ment liegt in der .. Gegenleistung" des angeredeten Volkes: .Du aber 
bereitest das Kreuz deinem Erlöser". 
Was ist der Sinn dieser Kompilation? Durch die dialogische Form 
enmeht eine in der Liturgie sonst seltene Dramatisierung.·· Der anklagen-
den Tadelrede wird im Trisha~ion preisendes Bekenntnis und bittende 
Huldigung entgegengesetzt - eme psychologisch durchaus verständliche 
Reaktion. 
Es Stellt sich damit die Frage, an wen die Anklagen auch der zweiten, 
noch stärker dialektisch aufgebauten Impropcrienreihe gerichtet sind. Ist 
es Israel oder die Kirche? Nach Marcel Poorthuis wird das Volk .. in the 
present" angeredet, und es ist identisch mit dem Volk, das sich undankbar 
gegenüber den Wohltaten erweist"~ Damit kommt - nach übereinstim-
mender Meinung der Autoren - nur die Kirche in Frage. Klemens Richter 
resümiert: .. In der liturgischen Feier weiß sich die christliche Gemeinde, 
die bußfertig das Kreuz verehrt, als jene, die das Heil erfährt und dennoch 
o Vgl. GERHARDS, Gregoriosanaphora (Anm. 10) 21 }-225 (7um Trishagion);J. A. 
JUNCMANN, Missarum Sollcmnia I (Anm. 22) 4}9 f (zum Kyric elcison); dazu FISCHER. 
Vom Beten zu Christus (Anm. 5) 95 . 
•• Nach Viuorino Grassi handeltc cs sich beim Trishagion ursprünglich nicht um 
eine Volksakklamation im Sinne eincr Antwon, sondern um eine Intervention von 
Subdiakon und Diakon in der An dcs Chors im griechischen Thcater, der das Gehöne 
kommentien und beuneilt; vgl. GROSSI (Anm. 42) 216 . 
• ~ POORTIIUIS 1991 (Anm. 42) 21. 
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,jetzt den Sohn Gottes noch einmal ans Kreuz' schlägt (Hebr 6,6). Die 
Anklagen richten sich also an die versammelte Gemeinde, die im Trisha-
gion ihre Huldigung ausruft: ,Heil iger, unsterblicher Gott, erbarme dich 
unser.'''46 
Hier stellen sich zwei Probleme. Das eine betrifft auf inhaltlicher Ebene 
die Zuschreibung alttestamentlicher Heilstaten an Christus - ein in der 
Patristik verb reiteter Topos. Handelt es sich dabei nicht doch um einen 
"Christomonismus" , durch den Israel substituiert oder zumindest 
sch lichtweg vereinnahmt wird?47 Das zweite betrifft die antijüdische 
Polemik, die zwar im Unterschied zu den Quellen (Melieo von Sardes) und 
parallelen Traditionssträngen (byzantinische Troparien) im Text der 
römischen Improperien explizit nicht enthalten ist, wohl aber durchgehört 
werden kann, wie die Deutungs- und Anwendungsgeschichte der römi-
schen Improperien zeigt.48 Dies könnte einen ähnlich radikalen Eingriff 
notwendig erscheinen lassen wie im Falle der .. Fürbitte für die Juden" 
derselben Karfreitagsliturgie, welcher H ans Hermann Henrix zu der 
anerkennenden Bezeichnung .. kühne Liturgie" veranlaßte.·' Hansjörg Auf 
der Maur bringt die Frage auf den Punke und beantwortet sie zugleich: 
"Der gemeinsame ad Wurzelgrund und die engen Beziehungen der 
jüdischen und christlichen Improperientradition zueinander sollte vor 
dem Fehlurteil bewahren, die Improperien häuen in der Liturgie keine 
Berechtigung. Sie bringen im Gegenteil auf besonders eindrück liche Weise 
das stete Versagen der (jüdischen wie chrisrlichen) Gemeinden gegenüber 
dem heilschaffenden Gott zum Ausdruck." so 
Es bleibt am Ende d ie Frage: Dürfen Christen und Christinnen zu 
Christus beten? 
-16 RICHTER, Ostern als Fest der Versöhnung (Anm. 18) 79 . 
• 7 Vgl. dazu ZENGER, Das Erste Testament (Anm. 30) 198-205, hier bes. 200 Anm. 
225 . 
•• Noch am 6.9.1992 konnte ich in einer Meßfeier hören, wie ein Priester im 
(anscheinend selbstverfaßten) Hochgebet, offensichtlich in Anlehnung an die Impro-
pc: rien, sagte, daß Jesus Christus durch sein eigenes Volk die Todesqualen am Kreuz 
erlitten habe - die eigentliche Bedeutung der Improperien vor dem Hintergrund von 
Hebr 6,6 war dem Verfasser des Textes anscheinend unbekannt. 
49 Vgl. H. H. H ENRIX, Kühne Liturgie. Zur neuen Karfreitagsfiirbitte für die Juden, 
in: Gottesdienst 12 (1978) 37; zu den Fürbitten insgesamt: A. GERHARDS, Die Großen 
Fürbitten am Karfreitag und d ie Interzessionen des Eucharistischen H ochgebets als 
Spiegel des Selbstverständnisses der Kirche, in; N. KUMEK (Hg.), Universalität und 
1 oleranz. Der Ansprueh des chri~t1iche.n .. Glaubens, FS Geors Bernhard L.~n~emeyer, 
Essen 1989, 111- 126; DERS., Umversalltat'und Toleranz. DIe Großen Furbltten am 
Karfreitag als Maßstab christlichen Glaubens, 8etens und HandeIns: Gottesdienst 24 
(1990) 41-43. 
!oO AUF DER MAUR (Anm. 41) 111. 
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Meine Antwort lautet: Sie haben es immer gctan und werden es immer 
tun. Es ist die Sprache der Liebe, die man theologisch nicht unterbinden 
darf~'; wohl aber kann und muß man den Blick der Betenden weiten. Die 
grundsätzliche Bejahung des "ad Christum« bedeutet also nicht. daß man 
die zweifellos existierenden theologischen Probleme, die mit der Verän-
derung der .. thcozentrischcn" Gouesanrcdc zusammenhängen, ignorieren 
dürfte. Im Zcitaher jüdisch-christlichen Dialogs ist die Frage mit neuer 
Radikalität zu stellen. Bedarf es, wie Markus Rocntgen fragt, .,eines 
Perspcktivcnwcchscls yon einer selbstgewissen, geschlossenen Christolo-
gie zu einer suchenden ChristOlogic" s2 ? Aus heutiger Perspektive ist die 
liturgische Überlieferung des Ostens und Westens nicht fraglos weiterzu-
tradieren. Im Falle der Fürbitte für die Juden hat man Konsequenzen 
gezogen. Schwierig ist es, wenn der biblische Text, der ja die Grundlage 
aller Liturgien bildet, selbst zur Debatte steht. Dies giltz.B. in bezug auf die 
Bewertung der Septuaginta mit ihren christlichen ZusätzenSl und vor allem 
der ,Jahwe-Kyrios-Christus-Gleichung" !>4. Besondere Probleme gibt auch 
das vierte Evangelium mit seiner antijüdischen Tendenz auf, wobei dieses 
Evangelium wiederum für das rechte Verständnis des Belens zu Christus 
von hoher Bedeutung ist. Denn der vierte Evangelist läßt Jesus die Worte 
sprechen: ,.Wer mich gesehen hat, hat den Vater gesehen" Ooh 14,9; vgl. 
20,28), zugleich aber auch: "Der Vater ist größer als ich" aoh 14,28). So 
bleibt die Christozentrik selbst des Evangeliums mit der weitestgehenden 
Verherrlichung Jesu eingebunden in eine Theozcntrik55 oder, wenn man 
will, .. Theo-teleologie", die Maßstab für das Beten der Kirche ist und 
bleibt. 
51 Anders wohl KRANEMANN 56: ~Auch w~nn man theologisch in dem allein an 
Christus gerichtcten Gebetdie Vollgestalt des Bekenntnisses zum einen GOII erkennen 
kann, gilt doch für die Gebeusprache wie für alles menschliche Spr«hen: ,Die Sprache 
soll die Gedanken offenbaren, nicht verbergen.' Die Sprache des christlichen Gebets 
muß deutlich aussprechen, an wen sich die bet~nde Gemeinde richtet. Di~ kirchlich~n 
Dokumente nach dcm Zw~iten Vatikanischen Konzil sagen dies mit wünschenswener 
Klarheit. Die Liturgiepr.txis wird dieses th~ologische Programm in manchen Fäll~n 
noch einlösen müssen." 
!l M. ROENTGcN, Alles verstehen hieße alles veneih~n ... Prole~om~na zu Anlaß 
und Unmöglichkeit VOll theologischen Reflexionen nach Auschwltz. Ein V~rsuch, 
Bonn 1991, 117 f. 
S3 Die Diskussion um die Kanonbildung ist z.Zt. in vollem Gang~; vgl. C. Dof-IMEN 
I M. OEMING, Biblisch~r Kanon warum und wozu? Eine Kanontheologie. QD 137, 
Freiburg-Bascl-Wien 1992. 
~ Vgl. da~u FISCHER.l?ie Psalmenfrömmigkeit d.er Mänyr~rkir~he (Anm. 4) 22. 
'S DI~s bejaht auch B. FISCtlER ulll~r Bezug auf em Augusunus-ZII.u. das das ~ad 
Christum" dem .. ad P,wem" zuordnet: Fischer. Vom B~t~n zu Christus (Anm. 5) 
97. 
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ANDREAS HEINZ 
Die Feier der Sakramente in der Sprache des Volkes 
Zur Rilualereform vor dem Zweiten Vaticanumlf. 
Das Zweite Vatikanische Konzil hat im dritten Kapitel der "Konstitution 
über die heilige Liturgie'" die Feier der Sakramente und der Sakramentalien 
behandelt. Unter den insgesamt 23 Artikeln dieses Teils wurde der Art. 63 
sofort als besonders wichtig erkannt'. In der damaligen Situation haben 
selbst die Mitautoren der Konstitution es als kleine Sensation empfunden, 
daß das Konzil vorbehaltlos den Weg freigab für eine uneingeschränkte 
Verwendung der Volkssprache bei der Feier der Sakramente. Auch der bis 
dahin unbcstrinene Grundsatz, die verba essen/ja/ia müßten in jedem Fall 
lateinisch bleiben, fiel buchstäblich in letzter Minute. An. 63a nimmt 
keinen Teil einer sakramentlichen Feier aus, wenn er bestimmt: "Bei der 
Spendung der Sakramente und Sakramenralien kann die Muttersprache 
gebraucht werden" - also auch bei der fonna sacramenti. Auch und gerade 
die sakramenralen Wone dürfen und sollen die Gnade verkünden, die das 
Sakrament mitteilt. Es waren vor allem Bischöfe aus den Missionsländern, 
die in der Konzilsaula das Tabu der lateinischen Sprache bei der 
Spendeformcl hinterfragten und mit Erfolg für seine Aufgabe eintraten. 
Eine zweite, nicht weniger gewichtige Reformbestimmung enthält der 
zweite Absatz dieses Artikels (SC 63b). Er erkennt den Bischofskonferen-
zen auf dem Sektor dcs Rituale nicht nur ein Übersclzungsrecht, sondern 
auch ein Akkommodationsrecht zu; sie dürfen onskirchliche Ritualien 
erarbeitcn lassen und mit Zustimmung des Apostolischen Stuhls einführen, 
die nicht nur ganz in der Landessprache abgefaßt sind, sondern auch die 
römischen Modellriten den pastoralen Bedürfnissen des jeweiligen Sprach-
gebietS anpassen (singu/arum regionum necessilalibus ... accomodala). 
Das Konzil hat damit grundsätzlich ein dezentralisiertes Ritualerccht 
grundgelegt. Bedauerlicherweise hat der C IC 1983 (c. 838. ~4 1 ) versucht, 
diese bischöfliche Erstzuständigkeil wieder auf ein bloßes Übersetzungs-
• Es handett sich bei dem folgenden Beitrag um einen Gastvonrag, den der Verfuscr 
am 16. Oktober 1991 im Pastoralliturgischen Institut der Katholischen Universität 
Lublin in Oppetn gehalten hat; für den Druck wurden die Anmerkungen hinzuge-
fügt. 
I Vgl. z. B. die KommenurevonJ. A.JUNGMANN SJ in: LThK Erg. Bd. I (Freiburs 
i. Br. 1966) 61 f. und E. J. LENGELING in: Lebendiger Gomsdienst 5/6 (Münster 1%4) 
138- 140. 
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recht einzuschränken; der Apostolische Stuhl allein - so der Codex -
bestimmt die zu lässigen Grenzen der Abweichung von den römischen 
Modellriten2• 
In der hohen Zeit der Liturgischen Bewegung vor und während des 
Zweiten Weltkriegs sowie im letzten Jahrzehnt vo r dem Konzil spielte in 
den europäischen Ländern die Frage ei ner Adaptatio des Rituals der 
Sakramentenspendung an die Bedürfnisse der Ortskirehen keine erkenn-
bare Rolle. Alle Erwartungen und Reformbemühungen konzentrierten 
sich auf die Sprachenfrage. So ist die Geschichte der Reform der 
Sakramentengottesdienstc vor dem Zweiten Vaticanum, die mit der 
rev idierten Neuausgabe des Rituale Romanum (= RRom) von J 925 in ihre 
aktive Phase ei ntratJ , in erSter Linie eine Geschichte des Ringens um mehr 
Volkssprachlichkeit bei der Feier der Sakramente und Sakramentalien. 
I. Die theologischen Grundlagen 
Die Forderung nach der Feier der Sakramente in der jeweiligen Landes-
sprache erwuchs aus theologischen Wurzeln. Im Hintergrund steht das in 
den ersren Jahrze hnten unseres Jahrhu ndertS neuerwachte Kirchenbe-
wußtsein. 1922 schrieb Romano Guardini sein berühmt geworde nes Wort: 
.,Die Kirche erwacht in den Seelen!"· Und gut 30 Jahre später bemerkte er 
rückblickend: "Die Kirche ist es, die in der Liturgischen Bewegung mit 
Ehrfurcht und Freude neu entdeckt wurde. Nachdem lange Zeit hindurch 
das religiöse Leben vor allem im individuellen Bereich gesehen worden 
war, wurde man der Weite und des Reichtums inne, die sich im Mitvollzug 
des aClUS ecclesiae erschließen."! Mit dem aClus ecclesiae meint der große 
Wegbereiter und Wegbegleiter der Liturgischen Bewegung in Deutschland 
die Liturgie. Dort, wo man wieder ein Gespür für d ie beglückende 
Tatsache bekommen hatte, G li ed am mystischen Leib C hristi, der Kirche, 
zu sein, mußte der Wunsch erwachen, den Gottesd ienst der Kirche 
verstehend und tätig mitzufeiern. Junge C hrist en vor allem verlangten 
damals ungedu ldig nach liturgischen Feierformen, in denen das Zusam-
menwirken von Priester und Gläubigen im heiligen Dienst erfahrbar 
wu rde. Sie wollten nicht länger eine bloße Klerushturgie, sondern suchten 
2 Vgl. R. KAC"lYNSKI, Liturgie und Recht: Gottesdienst 17 (1983) 41--43; 
H. KRÄTl.l, Ebenen liturgischen Rechtes: LJ J3 (1983) 54-67. 
J Sie war ausgelöst worden durch das Erscheinen des C IC 1917 und dessen in die 
liturgischen Bücher 7.U übernehmenden liturgierechtlichen Bestimmungen; Näheres 
dazu im übernächsten Abschnitt dieses Beitrags. 
t R. GUARDINI, Vom Erwachen der Kirche in der Seele: Hochland 19 (1922) 
257-267. 
J DERS., Papst Pius XII. und die Liturgie: LJ 6 (1956) 12S-138, hier 129. 
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das Erlebnis froher und lebendiger Gonesdiensrgcmeinschaft. Nicht 
stumme Zuschauer, sondern Volk Gottes um den Altar wollten sie sein, 
mitbetend und mitopfernd. 
Das 1903 erstmals ausgesprochene Wort Papst Pius' X. (1903-1914) 
von der .dctuosa participatio'" aller Gläubigen an den heiligen Mysterien 
lind Olm öffentlichen Gebet der Kirchc6 war zunächst nur in kleinen Zirkeln 
katholischer Akademiker gchört worden. Nach dem Ersten Wcltkriegaber 
wurde es in Deutschland von der katholischen Ju gend begeistert aufge-
griffen und durch sie in die Pfarrgemeinden vermittelt. Erst aus dem 
neuerwachten Bewußtsein der Gläubigen: Wir sind die Kirche! wird das 
ungcsrüme Drängen jener Zeit nach mehr Volkssprache in der Liturgie 
verständlich. Wenn eine lebendige Gebetsgemeinschaft von Priester und 
Gläubigen bei der Meßfeier und der Feier der übrigen Sakramente wachsen 
sollte, dann mußte das Hindernis der lateinischen Sprache überwunden 
werden. 
Man hat zu diesem Zweck zunächst den Weg von Übersetzungen 
beschritten. Es begann die große Zeit der Volksmeßbücher und der 
Laienbreviere. Das konnte nicht mehr als eine Notlösung sein. Das 
Natürli chste und Nächstliegende wäre die Praxis gewesen, die das Zweite 
Vaticanum uns end lich gebracht hat: Priester und Gemeinde loben 
gemeinsam in der allen verständlichen Muttersprache GOtt, der - wie der 
weise Papst Johannes VlIl. den Slawenapostcln Cyrill und Methodius 
schon vor mehr als einem Jahrtausend schrieb - alle Sprachen zu seinem 
Lob geschaffen hat1. 
11. Reform der Diözesanritualien nach dem Erscheinen der Neuausgabe 
des RRom J 925 
Mitte der 20er Jahre bot sich die Chance, wenigstens in einem besonders 
volksnahen Teilbereich des gottesdienstlichen Lebens dem Ziel einer 
volkssprachlichen Liturgie näher.wkommen: auf dem Sektor der Sakra· 
mentengonesdienste. des Begräbnisses und der übrigen Sakramentalien, in 
dem Bereich also, den das Rituale ordnet. J 925 war nämlich eine revidierte 
, Es findet sich im MolU proprio des Papstes .Tra le sol1eciludini- : AAS 36 
(1903/04) 329-339; deutsche Fassung in: I L ß. MEYER SJ.lR. PACIK (llg.), Dokumente 
zur Kirchenmusik unter besonderer Berücksichtigung des deutschen Sprachgebietes, 
Rcgcnsburg 1981, 23- 34, hier 25. 
7 Vgl. dazu die Ausführungen von A. GERHAIillS, Theologische Aspekte des 
volkssprachlichen Gottesdienstes: LJ 34 (1984) 131- 144, bes. 136 r.; s. auch den in 
Anm. 29 angefühncn Aufsatz. von D. KNIEWAW (bes. S. 33 f. ). 
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Editio typica des Rituale Romanum erschieneni. Ocr eIe von 1917 hatte 
eine solche nötig gemacht. Der Codex und die neue Stammausgabe des 
RRom veranlaßtcn ihrerseits die Neubearbeitung der Diözesanrirualien, 
die bekanntlich liturgierechtlich bloße Appendices zum RRom waren. So 
markiert das Jahr 1925 den Beginn einer intensiven Ritualereform in vielen 
Bistümern oder auch - wie etwa in Polen'- auf nationaler Ebene. Dabei hat 
man in unterschiedlichem Ausmaß versucht, der Volkssprache in den 
diözesanen Neubearbeitungen mehr Raum zu geben. Rom zeigte sich in 
diesem Punkt durchaus entgegenkommend. Oie Ritenkongregation 
gestand ohne erkennbare Schwierigkeiten zu, was die Bischöfe erbaten. 
Die Wünsche der Binsteller gingen, was das Maß der Volkssprach lich-
keil bei der Feier der Sakramente betrifft, freilich weit auseinander. Die 
polnischen Bischöfe begnügten sich mit einem Minimum. Das von ihnen 
1927 zur Approbation vorgelegte Einheitsrituale für alle polnischen 
Diözesen sah die Muttersprache bei der Taufe nur für die Dialoge mit den 
Paten und für das G laubensbekenntnis vor. Bei der Trauung geht der 
Anteil der Volkssprache ebenfalls nicht über das unbedingt Notwendige 
hinaus. Die Spendung der Krankensalbung, der Kranken- und Sterbekom-
munion sowie die Sterbebegleitung kennen nur lateinische Texte; lediglich 
die Allerheiligenliranei mit einigen Annexgebeten wird in diesem Zusam-
menhang in der Volkssprache geboten. Das Begräbnis ist ganz lateinisch. 
Das gilt auch mit wenigen Ausnahmen (etwa für die Segnung anläß lich 
eines Ehejubiläums) für das Benedictionale, während das Processionale die 
regionalen Traditionen stärker berücksichtigt und der polnischen Sprache 
größeren Raum gibt. Hervorgehoben zu werden verdient, daß dort, wo die 
Volkssprache vorgesehen ist, in vorbildlicher Toleranz nach dem pol ni-
• Zur 1925 erschienenen Neubearbeituns des RRom vgl. P. BAlTlSTINl, Ritualis 
Romani nova edilio Vaticana: Ephemerides llturgicae 39 (1925)221. 246-249. 287-291. 
308-314.341- 345.378-390; zu der anschlitfknden Reform der Diözcsanrilualien im 
deutschsprachigen Raum vgl. A. IIEINZ, Litur.siereform ohne Rom. Ein unbekanntes 
Kapitel aus der Vorgeschichte des deutschen EIßheitsritualcs (I 950), in: H. II AMM .... NS 
u. a. (Hg.), Geist und Kirche. Studien zur Theologie im Umfeld der heiden 
Vatikanischen Konzilien (Cedenkschrift H. Schaut), Paderborn 1990, 115-163, hier 
116-120. Eine Übersicht über die nach 1925 erschienenen Ausgaben bietet die 
Rituale-Bibliographie von M. Probst: DERS, Der Ritus der Kindenaufe (IThSt 39), 
Trier 1981,255-288. Vgl. jetzt vom gleichen Autor: Bibliographie der katholischen 
Ritualiendrucke des deutschen Sprachbereichs. Diözesane und private AusgOlbcn (LQF 
74), Münster 1993. 
, Rituale Romanum Pauli V Pontificis Maximi editum aliorumque Pontificum cura 
recognitum atque auctoritate Ssmi. D. N. Pii Papae XI ad normOim c.1.c. accomo<!..-
tum Ecclesiis Poloniae adaptarum er ab eodem Ser. D. N. Pio Papa XI approbatum. 
Editio typica (Kauowitz 1927). 
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sehen Text jeweils auch die deutsche, franzäsische, litauische und russische 
Fassung ausgedruckt ist. 
Auf einer ähnlich minimalistischen Linie bewegte sich in Deutschland 
das Kölncr Diözesanrituale von 19291°. Andere deutschsprachige Diözesen 
verlangten und erhielten mehr. Das in dieser Hinsicht wohl fonschritt -
liehste war das 1929 für die österreichische Diözese Linz approbierte 
Rituale. In erstaunlich weitem Ausmaß berücksichtigte auch das Breslauer 
Rituale 192911 die Volkssprache. Mit Ausnahme der Exorzismen und der 
Spcndeformcl bot es den ganzen Taufordo deutsch bzw. polnisch. Das gilt 
auch für den Muttersegen, die Trauung, die Krankenkommunion, die 
Krankensalbung und die Sterbebegleitung. Auch das Begräbnis durfte ganz 
in deutscher oder polnischer Sprache gehalten werden. Das Rituale enthält 
außerdem zahlreiche Litaneien, Andachten und Gebete in der Volksspra-
che. Der dem Anteil des Deutschen entsprechende Anteil der polnischen 
Sprache war im Breslauer Diözesanricuale von 1929 also viel bedemender 
als im polnischen Einheitsrituale von 1927. In der Nachbardiözese 
Kattowitz gab man sich offenbar mit dem Minimum des polnischen 
Einheitsricuales denn auch nicht zufrieden. Das 1937 in Kattowitz 
gedruckte Rituale Parvum 12 hat über die polnisch und deutsch gebotenen 
Dialoge bei Taufe und Trauung hinaus auch polnische Texte aufgenommen 
bei der Krankenkommunion sowie für das Gebet mit Kranken und 
Sterbenden. Es enthält außerdem mehrere Litaneien mit den dazugehöri-
gen Annexgebeten sowie Formulare für Volksandachten (40stündiges 
Gebet, Herz-Jesu-Weihe, Christ-Königs-Gebet) in polnischer Sprache. 
Im Gegensatz zu Polen kam es in Deutschland und Österreich bei der 
Neubearbeitung der Diözesanritualien Ende der 20er und Anfang der 30er 
Jahre nicht zu einer interdiözesanen Zusammenarbeit. Jedes Bistum 
arbeitete für sich und legte sein Rituale getrennt in Rom vor. Da es keine 
Absprache untereinander gegeben hatte, war das Maß der Volkssprache 
von Rituale zu Rituale sehr unterschiedlich. Das führte dazu, daß in 
Bistümern, in denen das Bisrumsricuale fast ganz lateinisch geblieben war, 
viele Seelsorger nicht das eigene Rituale, sondern das einer anderen Diözese 
benutzten, das in punkto Volkssprache großzügiger war. Nicht wenige 
stellten sich auch eigenmächtig ihre deutschen Privatritualien zusammen. 
10 Collectio Rituum a Saneta Sede Apostolica in usum Archidioecesis Colonicnsis 
approbatorum (Köln 1929); vgl. HEINZ, Lüurgicreform (Anm. 8) 117. 
1I Appendix ad Rituale Romanum pro Dioecesi Wratislaviensi. Jussu ct aeproba-
lione Adolfi Cardinalis Bertram Principis-Episcopi Wratislaviensis edita (Breslau 
1929); vgl. HEINZ, Litur~iereform (Anm. 8) 148-150. 
Il Rituale Parvum conunens Excerpta e Rituali Romano aSer. D. N. Pio Papa XI pro 
Polonia approbato, quae Clero saeplUs usui SUnt necessaria (Kartowitz 1937). 
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Sie rechtfertigten dieses Vorgehen unter anderem mit dem Hinweis auf die 
damalige pastorale Notsiruation des nationalsozialistischen Kirchenkamp-
fes. Seit 1933 hatte der nationalsozialistische Staat der Kirche in Deutsch-
land nach und nach alle Betätigungsfelder außer halb der Kirchenmauern 
genommen. Der Kirche war nur noch ihr Innerstes, der Gottesdienst, 
geb lieben. Die Liturgie mußte den Gläubigen die nötige Widerstandskraft 
gegen die glaubensfeindJiche nationalsozialistische Propaganda geben. 
Deshalb schien es dringend geboten, die liturgischen Feiern wenigstens in 
den starken Zeiten des Lebens, an läßlich derTaufe. der Eheschließung und 
der Beerdigung, in einer dem Volk verständlichen Sprache zu feiern. In 
Rom hatte man großes Verständnis für dieses pastorale Anliegen. So 
approbierte am 30. März 1939 die Ritenkongregation beispielsweise ein 
neues Rituale für die Diözese Ermland (Warmia)ll. das mit Ausnahme der 
sak ramentalen Worte die Volkssprache (deutsch und polnisch) nahezu 
uneingeschränkt bei der Feier der Sakramente und Sakramentalien zuläßt. 
Auch volkssprachliche Gesänge (Kirchenlieder)14 wurden darin als feste 
Bestandteile bestimmter liturgischer Feiern anerkannt. 
lJI. Ritualercform ohne Rom 
Die erstaunlich fortschrittliche .. Collection Rituum in usum c1eri Dioecesis 
Warmiensis" von 1939 war einvernehmlich mit Rom eingeführt worden. 
Um die gleiche Zeit unternahmen einige deutsche Diözesen eine Rituale-
reform an Rom vorbei lJ • Ohne vorherige Rücksprache mit der Ritenkon-
gregation führten der Bischof von Aachen, der Apostolische Administra-
tor von Innsb ruck, Bischof Splen von Danzig und Kulm sowie die 
Bischöfe von Hildesheim und Trier neue Diözesanritualien ein. Ihre 
Formulare waren bis auf geringfügige lateinische Reste ganz deutsch 
gehalten. Führend bei diesen Vorgängen war die Diözese Trier, deren 
II Colleclio Rituum in usum eleri Dioecesis Warmiensis ad instar Appendicis 
Ritualis Romani cum approbatione S. R. C. jussu et auctoritate Ill. ac Rev. D. 
Maximiliani Kaller Dei et Apostolicae Sedis gratia Episcopi Warmiensis ediu 
(Regensburg 1939). 
14 Mit der Aufnahme von Kirchenliedern setzt das Ermländische Diözesanrituale 
1939 eine bemerkenswerte Eigentradition fort; vgl. A. HEINZ, Muttersprachliche 
Gesänge in der ermländischen Agende von 1733: Zeitschrift für die Geschichte und 
Altertumskunde Ermlands 40 (1980) 7-19. Das Rituale von 1939 enthält Ilinweise auf 
54 namentlich genannte deutsche (und polnische) Kirchenlieder. 
IJ Vgl. dazu ausführlich meinen in Anm. 8 nachgewiesenen Aufsatz; ferner: 
A. HEINZ, Liturgiereform vor dem Konzil. Die Bedeutung Pius XII. für die 
gottesdienstliche Erneuerung, in:]. HORSTMANN (Hg.), Pius XII. Theologische Linien 
seines Pontifikales, Schwerte 1991,33-74, hier 56-60. 
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Generalvikar Heinrich von Meurers (1935-1951)16 ein großer FördereT der 
Liturgischen Bewegung in Deutschland war und später nach der Grün-
dung des Deutschen Liturgischen InstitutS in Trier (1947) dessen erster 
Leiter wurde. Pius PaTsch lobte in einem 1940 erschienenen Artikel seiner 
Zeitschrift "Bibel und Liturgie" die liturgiereformerischen Aktivitäten des 
TriereT Generalvikars als beisp ielhaftI'. Das Bistum TrieT bekam in jenen 
Jahren ein ncucs Taufrituale und einen deutschen Begräbnisritus, eine 
gClllcindcgerechte Form der Firmfeier und Richtlinien für das volkssprach-
liche Beten und Singen bei der Mcßfeier. Als die deutschen Bisc höfe 1940 
eine liturgiekommiss ion ins Leben riefen, war der Tricrer Generalvikar 
einer ihrer aktivsten Mitarbeiter. 
Es würde zu weit führen, hier die Gründe darzulegen, weshalb es t 940 
zur Gründung einer gesamtdeutschen Liturgiekommission gekommen 
ist". In unserem Zusammenhang ist von Bedeutung. daß dieser Kreis von 
liturgischen Experten Oos. A. Jungmann und Romano Guardini gehörten 
dazu) sich selbst die Aufgabe stellte. dem privaten Wild wuchs und der 
diözesanen Zersplitterung im Bereich der Sakramentengottesdienste abzu-
helfen und ein deutsches Einheitsrituale zu sc haffen l9• Die Federführung 
bei diesem Projekt wurde dem Trierer Generalvikar übertragen. Die 
Trierer Teilritualien für T aufe und Beerdi gu ng und der druckfertige 
Entwurf für die Trauung sollten die G rundlage für die entsprechenden 
16 Zu seiner Person und seiner Bedeutung in der deutsChen Liturgischen Bewegung 
vgl. Th. MAAs-EwERD, Erinnerung an Heinrich von Meuren: LJ 38 (1988) 199-222; 
A. lI EINZ, Heinrich von Meurers (1888-1953). An den Anfängen eines lebens im 
Dienst der liturgischen Erneuerung: rrhZ 97 (1988) 298-312; DERS., 11. v. Meurers 
(1888-1953). Ein Leben im Dienstder liturgischen Erneuerung: LJ 43 (1993)94-108; A. 
THOMAS, H einrich von Meurers zum Gedächtnis: AmrhKG 6 (1954) 327 f.; J. 
WAGNER., H einrich von Meurers zum Gedächtnis: LJ 3 (1953) 5-9. 
17 P. PARSCH, Eine Diözese ordnet ihre Totenliturgie volksliturgisch: Bibel und 
Liturgie 15 (1940/41) 21 -25. 
1I Vgl. dazu bt-s. Th. MAAS-EwERD, Die Krise der Liturgischen Bewegung in 
Deutschland und Österreich (Studien zur Pastorallüurgie 3), Regensburg 1980, 
171-1%; J. WAGNER., Liturgisches Referat - Liturgische Kommission - Liturgisches 
Institut: LJ I (1951) 8-14. 
19 Zu seiner Genese vgl. A. STOIIR., Vom Werden und von der Bedeutung des 
DeutsChen Rituale, in: Mainzer Universitäts-Reden 15, hg. von L. lENHART, Mainz 
1950, 11 -34; vgl. ferner ß . FISCHER, Grundsätzliches zum neuen Rituale: rrhZ 60 
(195 1) 102-104; A. HEINZ, Liturgiereform (A nm. 8) 162- 163; DERS., Pius XII. (Anm. 
15) 60-66; ß. OI'FERMANN, Das neue deutsche Rituale: Bi~1 und Liturgie 17 (1949/50) 
340-344; J. WAGNER, RilUale und Seelsorge heute: Katechetische Blätter 76 (1951) 
420-426; D. ZAHRINGER OSB, Das neue Ritual für Deutschland: Ben. Monatsschrift 26 
(1950) 130-135. 
264 
Formulare im angestrebten gemeinsamen Rituale für alle deutschen und 
österreich ischen Diözesen bilden. 
Von Anfang an stand der Plan unter einem schlechten Vorzeichen. 
Ausgerechnet ein Priester des Bistums Trier, Pfarrer August Doerner, ließ 
im Jahr 1941 ohne Imprimatur in einer Aunage von 10000 Exemplaren ein 
Buch drucken mit dem Titel: .Sentire cum Ecclesia. "10 Es wurde vom 
Verfasser allen Bischöfen und Generalvikaren im damaligen Deutschland 
und den wichtigsten Persönlichkeiten der römischen Kurie zugesandt. In 
einem Kapitel holte der Autor zu einem Generalangriff gegen die Ziele der 
Liturgischen Bewegung aus. lnsbesondere kämpfte Doerner für den 
ungeschmälerten Erhalt des Lateins in der Liturgie. Er diffamierte das 
Streben nach stärkerer Volksbeteiligung bei der Messe als Protestantisie-
rung. Der Gebrauch der Muttersprache bei den Sakramentenfeiern schien 
ihm ebenfalls protestantisch inspiriert zu sein. Außerdem sah er darin den 
Ausdruck eines antirömischen Geistes und die gefährliche Tendenz hin z.u 
einer von Rom losgelösten deutschen Nationalkirche. Pfarrer Doerner 
warnte seine priesterlichen Mitbrüder, .. die heiligen Sakramente und 
Sakramentalien in deutscher Sprache zu spenden und Ritua.1ien zu 
benützen, die nicht vom Apostolischen StuhJ genehmigt sind" ll . Ober die 
Päpstliche Nuntiatur in Berlin denunz.ierte er seinen Generalvikar und 
dessen Bemühungen um liturgische Reformenu . Rom griff ein und verbot 
20 Sentire curn Ecclesia! Ein dringender Aufruf und Weckruf an Priester, Mönchen-
Gladbach 1941. Zum zeitgeschichtlichen Kontext vgl. 111. MAAS-EwERD, Die Krise 
(Anrn. 18) 197-2<42. Der in Ilinhausen(Pfarrei NiedernschbachlSieg) geborene August 
Doemer war nach seiner Priesterweihe am 23. Män. 1901 zunächst Kaplan im 
saarländischen Teil des Bistums Trier, von 1906-1918 Pfarrer in der l-Iochw;p.ldpf3rrei 
Reinsfcld (Ku. Trier-Saarburg). Auf Anregung und mit Genehmigung des damaligen 
T rierer Bischofs Michael Felix Korum (18<40-192 1) gründete Doemer am 8. Dezember 
1913 das .. Apostolat der Priester und Ordensberufe" zur Weckung und Förderung 
geistlicher Berufe. 1918 vom Bischof für die Aufgaben des .Apostolats" freigestellt, 
gründete Doerner 1919 die Zeitschrift "Quatemberbote für das katholische Volk" und 
richtete 1920 auf der "Rosenbuq;" bei Bonn eine Schule ein, die ältere Schüler für die 
Prima des Gymnasiums vorbereiten sollte, damit sie auf diesem Weg zum Theologie-
Studium kommen konnten. Anstelle der 1939 von den nationalsozialistischen Macht-
habern konfiszierten .. Rosenburg" konnte 19<45 in Burg Lantershofen (bei Bad 
Neuen;p.hr) eine "Vorbereitungsschule· eröffnet werden. Seit 1972 ist auf Burg 
Lantershofen eine vom .Apostolat der Priester- und Ordensberufe" getragene, sich gut 
entwickelnde Ausbildungsstäne entstanden, das .. Studienhaus SI. Lambert", das 
unverheiratete Männer ohne Abitur für den hauptamtlichen Diakonat, de facto aber in 
der Regel auch auf die Priesterweihe vorbereitet; G. ADRIANY, Apostolat der Priester-
und Ordensberufe. Ein Beitrag z.ur Geschichte des deutsChen Katholizismus im 
20. Jahrhundert. Köln-Wien 1979. 
11 Sentire cum Ecclesia (Anm. 20) 373. 
1.2 Vgl. HEIN?., Lirurgiereform (Anm. 8) 1<46-159. 
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z. B. den neuen TriereT Begräbnisritus, nachdem der Bischof bereits seinen 
Gebrauch angeordnet hatte. 
Die Liturgische Bewegung in Deutschland geriet damals in ihre 
schwerste Krise. Auch das Unternehmen eines deutschen Einheitsrituales 
sch ien ernstlich gefährdet. Ocr Episkopat verhielt sich überaus reserviert. 
Da von seiner Seite kaum Unterstützung zu erhoffen war, wandten sich die 
für die Liturgie zuständigen Bischöfe, Albert StOhr von Mainz und Konrad 
Landcrsdorfer aSB von Passau, direkt an den Papst mit der Bitte um 
ein klärendes und wohlwollendes WOrt. Durch KardinalstaatSsekretär 
Maglione ließ Pius XI I. im Dezember 1943 Kardinal Bertram von Breslau, 
den damaligen Vorsitzenden der gesamtdeutschen Bischofskonferenz, 
wissen, Rom werde wohlwollend die Approbation eines deutschen 
Rituales behandeln, falls der Episkopat gemeinsam ein solches beantrage. 
Doch zu einem Antrag in Rom kam es nicht. Vor allem die bayerischen 
Bischöfe versagten dem von der Liturgiekommission erarbeiteten "Manu-
ale Rituum pro Germania" ihre Unterstützung. 
IV. Widerstand gegen ein deutsches Einheitsrituale 
Warum gab es Widerstand? ~r kam zum Teil aus einem überSteigenen 
diözesanen Partikularismus. Ähnlich wie Doerner sahen manche Bischöfe 
aber auch in der Tendenz zur Verdeutschung der Liturgie eine Gefahr für 
die Rombindung des deutschen Katholizismus. Den Bischöfen galt die 
lateinische Litugiesprache als .eines der heiligsten und stärksten Bänder, 
die uns Katholiken der ganz.en Welt mit Rom und untereinander 
verk nüpfen", so Erzbischof Gröber von FreiburgD. Außerdem wies der 
Freiburger Erzbischof in seinem im Januar 1943 veröffentlichten Memo-
randum zur innerkirchlichen Lage in DeutschlandH kritisch auf einen in 
der Tat höchst bedenklichen Punkt im Ritualeenewurf der Liturgiekom-
mission hin: Die Verantwortlichen hatten alle .. störendenjudaismen'" , wie 
Bischof Konrad Landersdorfer sich ausdruckte, aus den liturgischen 
Texten entferntH • Man glaubte, deutschen Ohren die alttestamendich-
jüdischen Namen nicht länger zumuten zu können. So waren Sara, Rachel 
und Rebekka im Brautsegen getilgt worden. Auch den Namen Israel in den 
Psalmen hatte man umschrieben. So hieß es beim Begräbnis in Psalm 130 
( 129) nicht mehr: .. Er wird Israel erlösen". sondern verschleiernd: .. Er 
U Der zitierte Passus findet sich auf S. S68 des in der folgenden Anmerkung 
nachgewiesenen Dokuments. 
1+ Memorandum der 17 Beunruhigungen, gerichtet .an den Ilochwürdigsten 
Großdeutschen Episkopat-; in vollem Wortlaut abgedruckt bei Th. MAAS-EwERD, 
Die Krise (Anm. 18) S40-569. 
U Vgl. dazu HEINZ, Pius XII. (Anm. 15) 6l-65. 
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selbst bringt Erläsung seinem Volk," Hane man mit einer solchen 
Rücksichtnahme auf das angeblich gesunde Volksempfinden nicht in 
unverzeihlicher Weise dem Sog der antijüdischen Hetze des Regimes 
nachgegeben? Es verdient anerkennend hervorgehoben zu werden, daß 
nicht nur Papst Pius XII. einem solchen Zurückweichen vor dem 
nationa lsozialistischen Antisemitismus nicht zustimmte, sondern auch ein 
Mitglied des deutschen Eriskopats energisch protestierte. In einem am 
21. April 1943 an Kardina Bertram gerichteten Schreiben verwahrte sich 
der Freihurgcr Erzbischof Gröber dagegen. ",heilige Namen aus dem Alten 
Test.ament mit Rücksicht auf die gegenwärtige Zeit zu tilgen". Wörtlich: 
.• Wir haben doch nicht im Sinn, in der heiligen Liturgie unbegreiOicher-
weise nachzuahmen, was andere zur Zeit den jüdischen Namensträgern in 
der Wirklichkeit zufügen. Gerade jetzt sollte man charakterlich das 
Gegenteil erwarten."l' 
Man wird wegen dieser verkehrten Rücksichtnahme auf den antijüdi-
schen Zeitgeist den damaligen Mitgliedern der Liturgiekommission nicht 
generell deutsch-nationale Neigungen unterstellen dürfen. Unter ihnen 
waren auch Opfer des Nationalsozialismus, etwa der Jesuitenprofessor 
Jungmann, der Lehrverbot hatte. Andererseits ist aber auch nicht abzu-
streiten, daß die stärkere Berücksichtigung der deutschen Sprache im 
katholischen Gottesdienst von national denkenden Kreisen sehr begrüßt 
wurde. In dieser Hinsicht istdie Stellungnahme des damaligen Rektors des 
deutschen Priesterkollegs Anima in Rom, des Titularbischofs Alois 
Hudal21, eines gebürtigen Österreichers und erkJärten Sympathisanten des 
Nationalsozialismus, zu Doerners Angriff auf die Liturgische Bewegung 
aufsch lußreich. Nach Hudal war es nur recht und billig, daß - wie er an 
Pfarrer Doerner sch rieb - "das Erwachen des großdeutSchen Nationalbe-
wußtseins" auch seinen Ausdruck im katholischen Gottesdienst fand, 
insofern die deutsche Sprache darin einen größeren Raum bekommen 
sollte. Auf diese Weise könne auch der Vorwurf entkräftet werden, so 
Hudal, der römjsch geprägte Katholizismus sei ein Fremdkörper im 
germanisch-deutSchen VolkstumlI. Dieses freilich nicht zu verallgemein-
16 Memorandum (Anm. 24); die angeführte Sulle bei Th. MAAS-EwERD, Die Krise 
(Anm. 18) 658. 
17 Zur Person vgl. A. HUDAL, Römische Tagebücher, Gl'2z-Sruttgart 1976. Zu 
seinen großdeutschen Vorslellungen vgl. A. IIUDAL, Die Grundlagen des National-
sozialismus, Wien 1936. 
11 Vgl. HEINZ, Pius XII. (Anm. 15) 65; Th. MAAS-EwERD, Die Krise (Anm. 18) 
235-240. Der Brief Bischof Iludals an Pfarrer Doerner vom 16. Oktober 1942 ist im 
vollen Wortlaut veröffentlicht bei G. ADRIANY, Apostolat der Priester- und Ordens-
berufe. Ein Beitrag zur Geschichte des deutsehen Katholizismus im 20. Jahrhundert, 
Köln-Wien 1979,316-321. 
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derndc Beispiel zeigt, wie die Forderung nach mehr Volkssprache in der 
Liturgie von manchen auch mit höchst zweifelhaften Argumenten begrün-
det wu rde. 
Dcr Brief Bischof Hudals enthielt einen für die Liturgiekommission 
äußerst wichtigen Hinweis. Erst auf diesem Weg erfuhr sie von dem 
wichtigen Präzedenzfall eines von Rom approbierten, durchgehend volks-
sprachlichen Rituales. Hudal hatte darauf aufmerksam gemach t, daß die 
Ritenkongregation 1929 fü rdie Diöz.esen Kroatiens (auch Sloweniens) eine 
Vollausgabe des Rituale genehmigt hatte, das die kroatische (beziehungs-
weise slowenische) Volkssprache uneingesch ränkt bei der Feier der 
Sakramente und Sakramentalien zulicß29. Sogar die sakramentalen Worte 
waren darin übersetzt. Warum sollte Ähnliches nicht auch Deutschland 
und anderen Nationen gewährt werden? Generalvi kar Heinrich von 
Meurers schrieb umgehend an den damaligen Erzbischof von Zagreb. den 
späteren Kar~!nal StepinaclO• Von ihm erbat und erhielt er ein Exemplar der 
kroatischen Ubersetzung des Rituale Romanum sowie das kroatische 
Lektionar , aus dem Lesung und Evangelium bei der Missa camata 
unmittelbar in der Volkssprache verkündigt wurden. Die in diesem fall 
aufgrund der besonderen liturgiegeschichtlichen Umstände (seit Cyrill 
und Methodius durfte wenigstens in einigen Regionen Dalmatiens die 
Liturgie Roms immer schon in altslawischer Sprache gefeiert werden»)1 
besonders große Kompromißbereitschaft Roms ermutigte jedenfalls d ie 
deutsche Liturgiekommission, das Projekt eines deutsc hen Einheitsrituales 
trotz des Widerstands der Gegner der Liturgischen Bewegung und trotz 
mangelnder Unterstützung durch den Episkopat weiterzuverfolgen. 
V. Die römische Approbation 
Der erste Teil eines .. Rituale Germaniae" lag als Manuskript zu Anfang des 
Jahres 1944 vorl2• Er umfaßte den Taufordo, die Riten für die Kranken-
und Sterbekommunion (Viaticum), die .. Letzte Ölung", die Commendatio 
animae, die Feier der Trauung, den Ritus des Erwachsencn- und Kinder-
begräbnisses, sowie den Munersegen und die Segnu ng eines kranken 
Kindes und eines erwachsenen Kranken. In der damaligen Kriegssituation 
l'J VgJ. M. SMOUK, Muttersprache in der Lirurgie - am Beispiel Sloweniens. Die 
Einführung der slowenischen Sprache in die Liturgie: LJ 34 (1984) 1~113. hier 
105-109; D. KNIEWALD, Altslawische und kroatische Sprache im Gottesdienst: LJ 13 
(1963) 33--42. 
lO Vgl. BisruffisarchivTrier, Bill 11, 2, Bd. 17; 5. auch (A. HEINZ), Das "kroatische 
Beispiel-: LJ 42 (1992) 1 f. 
JI Vgl. KNIEWALD (Anm. 29) 33 {, 
) l Vgl. Th. MAAS-EwERD, Die Krise (Anm. 18) 484 f. 
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kam es jedoch nicht mehr zu einem Approbationsantrag. Insbesondere 
verweigerten sich die bayerischen Bischöfe. Erst nach dem Ende des 
Krieges wurde das Projekt wieder aufgegriffen. Es war Erzbischof Frings 
von Köln, der sich geduldig bemühte, seine bischöflichen Mitbrüder für 
einen gemeinsamc:n Approbarionsantrag zu gewinnen. Er veranlaßrc auch 
eine nochmalige Überarbeitung des Entwurfs durch den Kölncr Liturgie-
professor Theodor Schninder und durch Johannes Wagner, der als engster 
Mitarbeiter des Trierer Generalvikars Heinrich von Meurers der eigent-
liche RedaktOr des Ritualccnrwurfs gewesen in. Diese Jetzte Revision 
beseitigte die unangc~.rachten Verbeugungen vor dem Zeitgeist der 
nationalsozialistischen Ara. Die alttestamentlichen Namen kehrten wieder 
in die litu rgischen Texte zurück. Am weitgehenden Gebrauch der 
Volkssprache hielt man aber fest, gab allerdings bei den Priestergesängen 
der lateinischen Fassung den Vorzug; eine deutsche erscheint bloß im 
Anhang. Die Bischöfe untersriitzten bei ihrer Vollversammlung in Fulda 
im Herbst 1948 geschlossen den Approbationsantrag von Kardinal Frings. 
Dank des persönlichen Einsatzes von Papst Pius XII. erfolgte die römische 
Zustimmung verhältnismäßig rasch und im wesentlichen ohne Abstriche. 
1950 erschien die "Collectio Rituum pro omnibus Germaniae dioecesi-
bus"». Damit erhielten die deutschen Bistümer bereits 15 Jahre vor Beginn 
der Liturgierdorm des Zweiten Vaticanums ein liturgisches Buch, das die 
Feier der Sakramente und des Begräbnisses weitgehend in deutscher 
Sprache ermöglichte. 
Das deutsche EinheilSrituale, "ein Kind vieler Mühen" Goh. Wagner), 
bliebt GOtt sei Dank kein Einzelkind'w. Die am 20. November 1947 
erschienene hochbedeulSame Liturgieenzyklika Pius' XII. "Mediator Dei" 
beeinflußte die Entwicklung in günstiger Weise. Der Papst erkannte darin 
die Ziele der Liturgischen Bewegung grundsätzlich an und machte den 
Weg frei für die ersten lange erhofften Rdormschritte (1... B. Erneuerung 
der Karwochen- und Osternachtlirurgie). Zur Frage der Volkssprachlich-
keif heißt es an einer Stelle der Enzyklika: .. In nicht wenigen liturgischen 
Feiern kann die Verwendung der Volkssprache sehr nützlich sein.")S Im 
~) Vgl. die .in Anm. ~9 angc(ühncn Aufsätze. dic das "Einhcitsrirualc· anläßlich 
seines ErschelnCS würdlgtcn. 
~ Zu dcn um 1950 approbienen doppdsprachigcn Ritualien vgl. H. ScIiMIDT SJ. 
I ntroductio in Liturgiam Occident.dem. Rorn-Freiburg-Barcc1ona 1%0, 160 f.; s. dazu 
auch das auf dem Ersten Internationalen Pastoralliturgischen Kongreß in Assisi 1956 
~orgetragene Referlt des damlligen Kardinals von Lyon. Pierre-MarieGerlier,deuuch 
In: J. WAGNER (Ilg.). Erncuerung dcr Liturgie lUS dem Geiste der Seelsorge unter dem 
Pontifikat Papst Pius' XII., Trier 1957,83-99 . 
. n Die Liturgiekonstitution des Zweiten Vuicanums zitierte diese AusSlge in dem 
emgangs angefühnen An. 63; vgl. LENGELING (Anm. 1) 138. 
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Bereich des Rituale zeigte Rom denn auch fonan in diesem Punkt noch 
größeres Entgegenkommen, Außer Deutschland erhielt auch Frankreich 
ein doppelsprachiges Rituale. Wenig später erfolgte die römische Appro· 
bauon der nach dem Muster der deutschen Collcctio Riluum gestalteten 
Ritualien für Indien,Japan, die USA, Tanzania und die italicnischsprachige 
Schweiz. Unverkennbar haben die Ordincs der deutschen Collcctio 
Rituum von 1950 sich aber auch ausgewirkt bei der Erarbcitung der neuen 
nachkonziliarcn Formen der sakramentlichen Feiern. 
VI. Schluß 
SCil dem Zweiten Valicanum darf die Muttersprache eines jeden Volkes 
uneingeschränkt auch die Sprache seines Gottesdienstes sein. Einen 
Markstein auf diesem Weg zu einer gänzlich volkssprachlichen Liturgie, 
die für uns längst das Selbstverständlichste von der Welt geworden ist, stellt 
das deutsche Einheitsrituale von 1950 dar. Sein hindernisreicher Werde-
gang zeigt, wie schwer die an sich so ein leuchtenden An liegen der 
Liturgischen Bewegung es noch zwei Jahrzehnte vor dem Konzil hatten, 
sich gegen eine säkulare Tradition und eingefahrene Gewohnheiten 
durchzusetzen. Der Abschied vom Latein verursachte keineswegs, wie die 
Gegner der Liturgischen Bewegung prophezeiten und extreme Traditio-
nalisten immer noch behaupten, das Auseinanderfallen der einen katholi-
schen Weltkirche. Vielmehr hat die muttersprachliehe Feier des Gottes-
dienstes, die besonders im slawischen und deutschen Sprachgebiet immer 
schon anfanghah bestanden hatte, die Voraussetzungen emscheidend 
verbessert, daß das Evangelium Christi, dem die Kirche diem, wirklich 
eingeht in die Ku lturen aller Völker. Darin - nämlich in der Anpassung der 
Liturgie an die versch iedenen Kulturen - sicht Papst Johannes Pau l 11. 
mehr als 25 Jahre nach dem 11. Vatikanischen Konzil z.u Recht die große 
Aufgabe der Zukunft:l6. Auf dem gerade erSt begonnenen Weg zur 
liturgischen fnkulturation, vor allem in den jungen überseeischen Kirchen, 
war die sprachliche Anpassung nur der erste, freilich sehr bedeutsame 
Schritt. 
,. Vgl. das ApostolischeSchreiix-n. Vicesimusquintus annus" zum 25.Jahresugder 
Konz.ilskonstitution .Sacrosanctum Concilium- üix-r die heilige Liturgie vom 
4. Dezember I96J. Nr. 16; deulSCh in; Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 89, 
80nn l l989, 18. 
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MARTIN LECHNER 
Pädagogik des Jugendraumes 
Neue Impulse für die kirchliche Jugendarbeit! 
Das Thema .. Pädago~ik des Jugendraumes" erscheint mir in doppelter 
Hinsicht fü r den heutigen Anlaß passend. Zum einen nämlich wird in der 
gegenwärtigen Thcoriedcbanc zur Jugendarbeit gerade der Raumfrage ein 
zentraler Stellenwert eingeräumt, zum anderen spielt der Raum bzw. der 
Spielplatz in der salesianischcn Tradition eine hervorragende Bedeutung. 
Mein Anliegen ist es heute, Ihnen Impulse für eine künftige Konzeption 
kirchlicher Jugenda rbeit vorzutragen, indem ich versuche, im Horizont 
der Theorie einer sozial räumlichen ]ugenclpädagogik einen zentralen 
Aspekt der auf dem Charisma Don Boscos gründenden salesianischen 
Tradition neu zu entdecken: näm li ch den Spielhof als unverzweckten, 
unverregehen Raum für junge Menschen. 
I. Ein Reiseerlebnis als Ausgangspunkt für das Verständnis der pädago-
gischen Theorie des Jugendraumes 
Ich selbst habe trotz des intensiven Studiums des Ansatzes einer 
Pädagogik des Jugendraumes1 lange nicht so recht dessen Plausibilität 
erkennen können. Erst bei einem Aufenthalt in Rom im Juni vergangenen 
Jahres erö ffn ete sich mir sc hl agartig die Aktualität dieses neuen pädago-
~ischen Ansatzes und seine Verwurzelung in der salesianischen Tradi-
tion. 
Ich war mit mei ner Famili e mitten im Zentrum Roms, in der Via 
Marsa la 42, direkt gegenüber dem Bahnhof Termini, einquartiert. Rund 
um diese salesianische Niederlassung, dem sogenannten Oratorium .. Sacre 
1 Das Referat ist die überarbeitete Fassung eines Vortrages, den der Autor am 
28.05.1993 im Rahmen eines Festaktes anl;.:ßlich des 40jährigen Jubiläums des 
Jugendwerkes Don Bosco (Trier-West) gehalten hat. Oie Veranstaltung fand in der 
Promotionsaula der Thwlogischen Fakultit stau und wurde vom Lehrstuhl für 
Pastoraltheologie in Zusammenarbeit mit dem Provinz.ialat der Salesianer Don Boscos 
durchgeführt. 
1 Vgl. dazu L. BOIINISCH I R. MÜNCHMEIER, Wozujugendarbeit? Orientierungen 
für Ausbildung, Fortbildung und Praxis, WeinheimIMünchen 1987, bes. $. 89-117; 
dies., Pädagogik des Jugendraumes. Zur Begründung und Praxis einer sozialräumlichen 
jugendpädagogik, MünchenlWeinheim, 1990. 
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euore". tobt das hektische, ungestüme und vielfältig~ Leben eines 
Bahnhofsviertels. Im Haus selbst befinden sich neben den Ubernachtungs~ 
räumen auch die Räume des Zentrums für Jugendpastoral, Räume für 
Lehrveranstaltungen, Speiseräume, eine kleine Hauskapelle. aber auch 
Spiclräume für Jugendliche. Auffallend ist der etwa 50 x 50 Meter große 
Innenhof. Gelegentlich dient er als Abstellplatz für Autos von Besuchern 
und Hausbewohnern. Er wird aber auch anderweitig genutzt. Denn auf 
ihm befinden sich Basketballkörbe. auch stehen dort Handballtore. die bei 
Bedarf ebenso für das Fußballspiel Verwendung finden. Gleichsam den 
Hof überwachend steht seitwärts eine überdimensionale Statue Don 
Bascos. Etliche Plakate von salcsianischen Jugendtreffen und Veranstal-
tungen hängen an den Pfeilern der Arkadengänge, und an der Wand ist eine 
Tafel angebracht, die ein pädagogisches Prinzip Don Boscos mahnend ins 
Gedächtnis ruft: .. Wer sich geli ebt weiß, liebt wieder, und wer geliebt wird, 
erreicht all es, besonders bei der Jugend." 
Nun ist diese Szenerie auf den ersten Blick nichts Besonderes. Dennoch 
zeigt sie bei genauerem Hinsehen ein typisch salesianisches Ambiente: den 
Spielhof, der mit der Schule und der Kirche in Verbindung steht. Mir fiel 
bei meinem Besuch auf, daß den ganzen Samstagnaehmittag bis abends um 
21.00 Uhr und ebenso am Sonntag zah lreiche Kinder und Jugendl iche aus 
dem Stadtzentrum auf diesem Platz spielten: Fußball, Volleyball, Basket-
ball. In einem eigenen Raum gab es Getränke, man konnte Musik hören 
und sich mit Freunden und Freundinnen treffen. Mädchen und Jungen 
waren ungezwungen und unreglementiert zusammen. Sie konnten jenen 
Spielen nachgehen, die sie selbst arrangierten - je nachdem, wer gerade 
anwesend wa r und wer welche Ideen hatte. Ein etwa 70jähriger Salesianer-
pater in schwarzem Habit ging am Spielfeldrand auf und ab. Er zeigte 
keinerlei pädagogische Interventionen, sondern war einfach präsent, falls 
er gebraucht würde. Ansonsten sprach er mit Vorüberkommenden. Mich 
faszinierte diese ganz und gar "unpädagogische" Situation, und auch 
unsere eigenen Kinder empfanden sie offensichtlich als seh r wohltuend. Sie 
konnten schnell Kontakt finden, zusammen mit italienischen Kindern 
spielen und Freundschaften schließen. Für mich aber wa r das Entschei-
dende an dieser Situation folgende Einsicht: Im Zentrum einer Stadt wie 
Rom, in der jeder Quadratmeter entweder für kommerzielle Zwecke 
genutzt oder für Zwecke des Massenverkehrs beschlagnahmt wird, in der 
das Kapital kein freies, unbebautes Plätzchen mehr übriggelassen hat, in 
der Boden im realen und übertragenen Sinn .. unbezahlbar" geworden ist, 
in der Kinder keinen Ort zum Spielen vorfinden, dort stellen die Salesianer 
Don Boscos einfach einen Spielplatz zu r Verfügung! Ist das nicht - gerade 
wegen seiner Simplizität - etwas Grandioses? Die Salesianer bieten jungen 
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Menschen einen Raum, der nicht durch spezifische Funktionen vcrregelt 
ist, sozusagen einen leistungsfreien Raum. Es ist ein Alternativraum, der 
nicht bestimmten kommerziellen, schulischen, beruflichen, auch nicht 
pädagogischen und rcligionspädagogischcn Zwecken dient; es ist vielmehr 
ein Raum der Gastfreundschaft, der zur Kommunikation und zum Spiel 
anregt, der Erholung ermöglicht und .. Soz.ialisation in eigener Regie. 
zuläßt - dies alles im Umfeld von Symbolen und Personen, die das 
Charisma Don Bascos und den Geist Jesu Christi repräsentieren. 
Seit dieser Erfahrung zieht mich dieser Aspekt der pädagogischen 
Tradition Don Bascos in seinen Bann. In welche salesianischc Einrichtung 
auch immer ich seitdem komme, gilt mein erster Blick dem Spielplatz. Und 
in der Tat: Es gibt keine salesianische Niederlassung ohne diesen Raum für 
Spiel und Begegnung. In München-St. Wolfgang, nahe dem neuen 
Kulturviertel Haidhausen, spielen tagaus tagein vorwiegend ausländische 
Kinder und Jugendliche auf dem Spielplatz der dortigen Salesianer Don 
Boscos. Nirgendwo sonst in München finden diese jungen Leute einen 
Platz zum Zusammensein und einen Ort, an dem sie ohne Vorbehalte 
willkommen sind. Auch auf dem Fußball- und Basketballplatz der 
Universität der Salesianer in Rom spielen nachmittags die Jungen des 
urbanen Hochhausviertels. An welcher Schule in Deutschland dürfte man 
dies so ohne weiteres tun? In Jünkerath in der Eifel hat man unebenes 
Gelände begradigt, um einen Spielplatz anlegen zu können. Die salesiani-
sche Niederlassung in Passau soll im Jahre 19,50 vom strengen Visitator 
Don Fedrigotti unter anderem deshalb geschlossen worden sein, weil es 
don keinen Spielplatz gab. Und schließlich war es vor vierzig Jahren einer 
des zentralen Grunde für den Umzug der Salesianer aus der Lindenstraße 
nach Trier-West, daß man dort über entsprechende Spielflächen verfügen 
konnte. 
2. Die Bedeutung des Raumes in der Tradition Don Boscos 
Es ist ganz offensichtlich, daß Don Bosco einen ausreichenden Platz als 
eine »conditio sine qua non« für seine apostolische und pädagogische 
Tätigkeit unter der Jugend betrachtete. Wie aus einem Brief an den Arzt Dr. 
Lorenzo Peverotti, einen Repräsentanten des Ortes Cassine in der Nähe 
d:r Stadt Alessandria, hervorgeht, sah Don Bosco die von den dortigen 
Emwohnern gewünschte Errichtung eines Kollcges nicht nur wegen der 
finanziellen Konditionen als schwierig an, sondern auch "wegen des zu 
beschränkten Geländes, das keinen Platz für die notwendigen Spiel höfe 
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hat",l Ocr Raum also, insbesondere der Spielplatz, ist wesentlicher 
Bestandteil einer Jugendeinrichtung, wie sie Don Bosco sich vorstellt. 
Nach dem Urteil von R. Weinschenk stellt nämlich bei Don Bosco die 
Freizeit der Jugendlichen .. das eigentliche, für sein Werk grundlegende 
Arbeitsfeld" dar.4 Um die Jugendlichen Turins an den Samstagen und 
Sonntagen nicht auf sich all ein gestellt zu lassen und vor den vielfält igen 
geist ig-sittlichen Gefährdungen zu bewahren, sammelte der junge Priester 
Don Bosco seit 1841 in einem kleinen Hof hinter der Sakristei der Kirche 
des HI. Pranz von Assisi Jugendliche um sich. Allerdings machte auch cr 
die Erfahrung, daß Anwohner sich über die Ansammlung der als 
"verwahrlost'" geltenden jungen Leute ängstigten, sich über deren Lärmen 
beschwerten und so Don Bosco zwangen, immer wieder nach neuen 
Plätzen für sich und seinejugendlichen zu suchen. So zog er im Jahre 1844, 
als er die Seelsorge in der Anstalt .. Maria, Zuflucht der Sünder" für 
gefährdete und in Not geratene Mädchen übernahm, mit seinen Jugendli-
chen für sechs Monate dorthin. Hier dienten ihm zwei Räume für 
Unterricht und Gottesdienst, während die heutige Gasse .. Vi ale Maddale-
nine" als Spielplatz genutzt wurde. Am 25. Mai 1845 konnte er sich nur 
einen einzigen Sonntag lang in der Nähe des Friedhofs "San Pietro in 
Vincoli" treffen. Für ein weiteres halbes Jahr (23.07. bis 21.12.1845) suchte 
er mit seinen Jugendlichen Zuflucht bei den sog. ooramühlen (Molini 
oora), neben denen sich eine Martinskapelle befand. Nachdem man auch 
don wegziehen mußte, mietete Don Bosco drei Zimmer im Moreua-Haus, 
in der Nähe des späteren Maria-Hilf-Platzes an. Ab März J 846 zog er mit 
den Jugendlichen auf die benachbarte Wiese .. Filippi". Auch hier war seine 
Bleibe nur von kurzer Dauer. Als seine Hoffnung auf einen .sicheren« 
Treffpunkt fast ganz geschwunden war, konnte er schließlich von der 
Familie Pinardi einen verkommenen Schuppen und das diesen umgebende 
Areal erwerben und am 12. April 1846 beziehen. So konnte Don Bosco in 
diesem berüchtigten, größtenteils aus verwahrlosten Hünen und ruinen-
haften Mauerwerken bestehenden, wegen seiner dunklen Lokale verrufe-
nen Onsteil Valdocco für sich und seine Jugendlichen eine feste Bleibe 
errichten: das Oratorium des Hl. Franz von Sales. 
Das Modell des .. Oratoriums" ist zwar keine originäre Idee Don 
Boscos, aber es darf dem anerkannten Uneil R. Weinschenks zufolge .,das 
erste und typischste Werk Don Boscos'" genannt werden.) Es war zunächst 
J E. CERlA, Mcmoric biographichc dcl Seato Giovanni Bosco 1876, Volumc XII, 
Torino 193 1, S. 700. 
~ R. WEINSCHENK, Grundlagen der Pädagogik Don Boscos. München 1980, 
S. 173. 
5 Ebd. 
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von zwei charakteristischen Angeboten bestimmt: dem Katechismusunter· 
ficht und der Möglichkeit zum Spielen ... Durch eine angenehme Erho-
lungszcit, angereichert durch einige Unterhaltungen, durch Katechese, 
Unterricht und Gesang" - so schreibt Don Boseo in einem Binbrief um 
Unterstützung an das königliche Hilfswerk für arme Jugendliche -
"wurden mehrere (sc. Jugendliche) sittsam, arbeitsam und religiös .... Don 
Boseo war also - ganz cmgegen der damaligen spiritualistischen Pastoral-
darauf aus, .für die am meisten verlassenen Jugend lichen« einen Raum 
anzubieten, wo sie sich treHen, ihre Freizeit sinnvoll verbringen und 
gegebenenfalls Unterkunft und Verpflegung erhalten konnten, wo sie sich 
schulisch und beruflich bilden konnten (Don Bosco richtete zu diesem 
Zweck eine Schneiderei, Schlosserei und Buchdruckerei ein!), wo sie 
religiöse Unterweisung erhielten und mit den Sakramenten der Kirche in 
Kontakt kamen. K. Bopp urteilt darüber folgendermaßen: ..... trOtz seines 
fundamenta len Interesses am (jenseitigen) Seelenheil der betreffenden 
Jugendlichen vernachlässigt er (sc. Don Bosco) ihre materiellen und 
sozialen Bedürfnisse nicht, sondern setzt gerade hier mit seiner Arbeit an. 
Darin zeigt sich seine pastorale Praxis, die am ganzen Menschen mit all 
seinen Bedürfnissen Anteil nimmt, weil sie - bei Don Bosco sicher mehr 
intuitiv als reflexiv bewußt - davon ausgeht, daß alle menschlichen 
Grundbedürfnisse eine Heilsdimension besitzen. "1 
Die aktuellen Konstitutionen der Salesianer Don Boscos aus dem Jahre 
1984 fordern diese vom Modell des Oratoriums geprägte pastorale Praxis 
des frühen Don 80SCO' auch für heute ein. Dort wird in Nr. 40 "das 
Oratorium als bleibender Maßstab" vorgestellt und weiter ausgeführt: 
,.Don Bosco machte in seinem Oratorium eine besondere pastorale 
Erfahrung. Für seine Jugendlichen war es ein Haus, das sie aufnahm, eine 
Pfarrgemeinde, die die Frohe Botschaft verkündete, eine Schule, die sie fürs 
Leben vorbereitete und ein Spielplatz., wo man einander freundschaftlich 
~ Zitien nach K. BOpp, Kirchenbild und p;lstorale Pr;lxis bei Don Bosco. Eine 
putonlgeschichtliche Studie zum Problem des Theorie-Praxis-Bezugs innerh;llb der 
Praktischen Theologie, München 1992, S. 159. 
7 Ebd., S. 160. 
I K. BOpp hat deutlich gemacht, daß sich die Pra1llis des jungen Don Bosco von 
dessen PraxisabdemJahre 1848 deutlich unterscheidet. MGinges vor diesem Zeitpunkt 
schwerpunktmäßis um du Problem, gefahrdeu~n Jugendlichen zu helfen und sie in die 
beslC:!hende christl.che Gesellschaft zu integrieren, so geht es nun immer mehr darum, 
nicht nu r die gefährdete Jugend, sondern die Jugend überhaupt vor der '$efihrlichen' 
sikularisienen und liberalen Gesellschah zu bewahren und sie dem alleimgen l leilson 
Kirche zuzuführen.~ Bopp bezeichnet diese Entwicklung als "zunehmende Verkirch-
lichung" der pastoralen Praxis Don Boscos. - Vgl. BOPp, u.O., S. 158-181; Zitat 
S. 167f. 
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begegnete und fröhlich war. Bei der Erfüllung unserer Sendung heute 
bleibt die Erfahrung von Valdocco ein bleibender Maßstab für die 
Beurteilung und Erneuerung all unserer Tätigkeiten und Wcrkc .... 9 (Her· 
vorh. vom Verf.). 
Es ist also deutlich: Nicht jede salesianischen Einrichtung muß ein 
Orawrium oder ein Jugendwerk Don Bosco sein, aber jede salesianische 
Einrichtung muß oratorianischen Charak ter besitzen. Dies bedeutet, daß 
sie ein Raum der Gastfreundschaft, des lebensvorbereircndcn Lernens, der 
religiösen und geistlichen Erfahrung und nicht zu letzt ein Raum für das 
zweckfrcie Spiel und die mitmenschliche Begegnung zu sein hat. Gerade 
den letzteren Aspekt dieses Propriums einer salesianischen Niederlassung, 
den Spielplatz, möchte ich heute nun intensiver bedenken, da gegenwärtig 
das Thema des Jugendraumes aufgrund der gesel lschaftlichen Lebensver· 
hällnisse in der heutigen Pädagogik neu entdeckt wird. 
3. Die Wiederentdeckung des Raumes in der neueren Pädagogik 
Seit ein igen Jahren gibt es innerhalb der Pädagogik eine Strömung, die 
unter dem Namen ltPädagogik des Jugendraumes .. die Thematik des 
Raumes neu ausleuchtet. Diese Pädagogen lO gehen von der Beobachtung 
aus, daß infolge der gegenwärtigen gesellschaftlichen Entwicklung früher 
vorhandene sozia le Räume zunehmend ökonomisch, verkehrsplanerisch, 
städtebau lich, auch medial und nicht zuletzt durch kommerzielle Freizeit· 
angebote desorganisiert werden. Anders ausgedrückt: die Räume und die 
Zeiten, in denen junge Menschen soziale O rte mit ihren eigenen Motiven 
besetzen können, werden zunehmend eingeengt. So fehlen heute weithin 
jene ungenutzen, unverregelten Räume, an denen Kinder und Jugendliche 
ungehindert ihre Spiele (Hüttenbau am Bach u. ä,) spielen können, an 
denen sie sich mit mehreren Gleichaltrigen treffen und gemeinsame Pläne 
entwickeln können, ohne dabei von Erwachsenen, vom Fernsehprogramm 
oder von Ordnungswächtern unterbrochen oder behindert zu werden. Wo 
solche Räume für Gleichaltrigenkontakte sozialstruktu reIl zerStört wer· 
den, dort schwinden auch jene kommunikativen Voraussetzungen, die für 
die Subjektwerdung von Kindern und Jugendlichen so maßgeblich sind. 
Anders formuliert: Mit der Desorganisation von Räumen geht eine 
, Konstitutionen und allgemeine Satzungen der Gesellschaft des Hl. Franz von 
Sales, Rom 1984, S. 44. 
IQ Vgl. BÖHNISCH I R, MONCHMEIER (5. Anm. 2); ähnlich U. DEINET, "Frei· Räume 
schaffen". Der Ansatz der 50zialriiumlichenJugendarbeit", in: Unsere Jugend 45 (1993) 
111-125; auch F.·J. KRAFELD, Theorie diquenoriemiener Jugendarbeit. Konzep· 
tionelle Grundlagen zur Perspektivdiskussion. In: Deutsche Jugend 40 (1992) 
S.3 10-321. 
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Desorganisa~io~ vo~perso.nalen und sozi~len Beziehunge." einher. Di~s in 
doppelter Hinsicht: Zum einen entfallen viele und entscheidende Möglich-
keiten zur _Sozialisation in eigener Regie~. zum Erlernen wichtiger 
sozialer Tugenden, die man vorrangig nur unter Gleichaltrigen erlernen 
kann: Das Streiten und Versöhnen, das Zusammenhalten und Sich-
Bekriegen, das Siegen und Verlieren, das Beschützen und Umsorgen u. ä.! 
Zum andern nehmen funktionale, von Fremdinteressen bestimmte Bezie-
hungsmuster zu. Während der Vormittag durch das Funktionssystem 
Schule besetzt ist, kolonialisieren am Nachmittag professionelle Veranstal-
tungen sowie mediale Angebote zunehmend den Freiraum der Kinder. Der 
8.Jugendbcricht der Bundesregierung spricht von einer .. Verinselung" und 
drückt damit die Tatsache aus, daß sich das Leben der Kinder an von 
einander unabhängigen Orten abspielt: in der Sporthalle, am Tenniscourt, 
in der Musik- und Ballenschule, in der Reithalle oder in welchen 
Unterrichtsräumen auch immer. Gemäß dem Prinzip einer »optimalen 
Förderung« des Kindes bezahlen die Eltern gerne dafür und nehmen auch 
die oft weiten Anfahrtswege in Kauf. Das Kinder- und Jugendleben findet 
so zusehends auch in der Freizeit nicht mehr in eigener Regie statt, sondern 
wird von professionellen Trägern dominiert. Die Folge ist, .. daß ein Teil 
der Ganzheidichkeitder kindlichen Lebenswelt verlorengeht. Kinderalhag 
wird dadurch in sozialer, inhaltlicher und räumlicher Hinsicht ausdiffe-
renziert und zerstückelt."11 Zu dieser Verinselung kommt erschwerend 
hinzu, daß diese kommerziellen Angebote, so vielversprechend sie vor-
dergründig sind, in ihrer Zielsetzung von außen her, d. h. von seiten der 
Erwachsenen, dominiert werden und zumeist den finanziellen Interessen 
der Anbieter dienen, wobei das Ziel der Subjektwerdung von Kindern und 
Jugendlichen mehr den Rang eines Nebenzieles einnimmt. 
Wie manche Autoren meinen, hängen viele heute bei Jugendlichen 
sichtbaren psychosozialen Krisen - u. 3. auch die zunehmende Gewahbe-
reitschaft - ursächlich mit dieser räumlichen Desorganisation zusammen. 
Denn junge Menschen seien viel stärker als Erwachsene auf den sozialen 
Nahraum angewiesen und erlebten eine Separierung, Normierung und 
Vernutzung als personales Problem: Die Umwelt tritt ihnen heute .. als 
kodifizierter, geregelter Raum gegenüber, wie er kaum mehr Qualitäten in 
sich besitzt, sondern nur mehr Minel für andere Zwecke ist".12 Wenn 
Kinder und Jugendliche aber die sie umgebende Weh immer weniger mit 
.11 Achll~r Jugendbcrichl. Bericht über Bestrebungen und Leistungen der Jugend-
hilfe, hrsg. vom Bundesminister für Jugend, Familie, Frauen und Gesundheit. Bonn 
1990, S. 39. 
u 11. Be<:keru.a. 1984, zitien nach BOHNISCH I M(JNCHMEIER; WozuJugendarbcit, 
S. 107. 
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.. ihren eigenen Motiven besetzen und bewegen" können, dann wird es auch 
schwerer für sie, "s ich selbst als jemand wahrzunehmen, von dem etwas 
ausgeht: Es wird schwer, sich ehen als Subjekt zu fühlen". 1J 
Angesichts dieser Erkenntnisse weist nun die Pädagogik des Jugend-
raumes darauf hin, "daß für Jugendliche die Räume und Gelegenheiten 
entscheidend sind und nicht 50 sehr die pädagogisch arrangierten Interak-
tionen. die in diesen Räumen sratrfinden"14, Offene Raum-, d. h. Spi,e1 und 
Kommunikationsangebote, würden in der Gegenwart umso größere 
Bedeutung gewinnen, je mehr Bereiche der Umwelt längst verregelt. d. h. 
einer bestimmten Funktion zugewiesen sind: Verkehrsflächen, Parkplätze, 
Gewerbegebiete, Vcrkaufsflächen, ökologische Zonen, verkehrsberuhigte 
Zonen und Erholungsräume. Heute sei es daher angezeigt,Jugendlichen zu 
helfen, "sich überhaupt Raum und Platz in ihrem Alltag zu verschaffen, 
diesen auszudehnen oder abzus ichern, Raum, wo sie sich aufhalten 
können, ohne sofort Anstoß zu erregen, weggejagt zu werden oder in 
bestimmter Weise gefordert oder betreut zu sein" .15 
Mit Blick auf dieses Ziel baut die Pädagogik des Jugendraumes auf das 
sozialwissenschaftliche Konzept der Raumaneignung. Dieses betont, daß 
Kinder und Jugend liche ihren Handlungsspielraum durch die Aneignung 
von ihnen unbekannten Orten und Räumen erweitern und bei dieser 
Tätigkeit wichtige soziale Erfahrungen machen. Angesichts der - wie es 
Helmut Lessing formulierte - ",Enteignung sozialer Räume"16 erachten die 
Raumpädagogen es als eine zentrale Aufgabe, Jugendlichen bei der 
Wiederaneignung sozialer, unverzweckter, kommunikativer Räume zu 
helfen. Man müsse ihnen Räume bereitstellen, ,.wo sie sich treffen können 
und wo sie soziale Kontakte und Aktivitäten entfalten können nach ihren 
Vorstellungen - ohne dabei auch gleich wieder verregelt zu werden"Y 
Solche unverregelten Räume sind keineswegs regellos, sie sind aber offen 
strukturiert: Junge Menschen können sie mit eigenen Motiven und 
Tätigkeiten besetzen, sie können dort kommunikativ, personal, leistungs-
frei, kreativ miteinander umgehen und selbstbestimmte Aktivitäten entste-
hen lassen. 
U Ebd. 
14 BÖHNISCH I MONCHMEIER, Pädagogik des Jugendraumes, S. 226. 
n KRAFELD, Cliquenorientierte Jugendarbeit, S. ) 15. 
I' H. LESSING spricht von sozialer und kultureller Enteigung sowie von einer 
Abschiebun~ Jugendlicher in die Arbeitslosigkeit - Vgl. H . Lessing, Jugendarbeit als 
Wi{e}deranel$nung von Arbeit, Umwelt und Kultur. In: Deutsche Jugend 32 (1984) 
$. 450-459, hIer $. 452f. 
17 G. BRENNER, zitien nach KRAFELD, Cliquenorientierte Jugendarbeit. S. 315. 
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Im Rückgriff auf das Aneignungskonzept von A. N, Leontjew 
(Problem der Entwicklung des Psychischen, Frankfurt 1973), demzufolge 
die Aneignung von Gegenstandsbedeutungen das Fundament für die 
Aneignung von Symbolbedeutungen, von ikonischen (= bildlichen) und 
diskursiven (= sprachlichen) Symbolwehen und auf einer höchsten Stufe 
von reflexivem Denken und historischem Bewußtsein istU, frägt das 
Konzept der Pädagogik des Jugendraumes also nach den .. Möglichkeiten, 
die in Räumen stecken". Diese Möglichkeiten, die in Räumen stecken, 
werden - so die Erkenntnis - über Situationen vermittelt. Situationen 
nämlich sind "Möglichkeitsbereichc. räumlich-zeitliche Handlungseinhei-
ten, in denen Aneignung stattfindet" ,19 Sozialräumliche Pädagogik setzt 
darauf, daß in Räumen auch Situationen enrstehen, die Chancen der 
Begegnung mit Personen und dercn Überzeugungen, mit Traditionen und 
Symbolen eröffnen, Denn Räume bestehen nicht nur aus einer Spielflächc, 
sondern in Räumen und Plätzen trifft man handelnd, konfrontierend, 
bestätigend mit anderen Personen zusammen und wird mit. deren Lebens-
auffassu ngen, Werten, Normen und auch religiösen Überzeugungen 
konfrontiert - ei n Vorgang, der identitätssrifre['Jde Wirkung besitzt. Das 
Räumliche ist somit - wie Böhnisch I Münchmeier zu Recht anmerken -
"keineswegs nur Medium, Transportmittel der Inhalte. Es besitzt, indem es 
für die jugendlichen Orientierungs- und Verhaltensresource ist, genauso 
inha ltliche Qualität.," 2\) Daher legt die Pädagogik des jugendraumes Wert 
darauf, Situationen zu schaffen, die eine Aneignung bisher unbekannter 
Orte und Räume möglich machen und darin die Aneignung von 
Kultur. 
4. Impulse für die Jugendarbeit 
Im Anschluß an diese Überlegungen zur Bedeutung des Raumes bei 
Don Bosco und in der neueren jugendpädagogik will ich thesenartig 
versuchen, einige Impulse für die kirchliche Arbeit mit jungen Menschen 
zu formulieren: 
a) Ein erster Impuls aus der salesianischen Tradition wie aus der 
Pädagogik des jugendraumes für die kirchliche Jugendarbeit ist schlicht-
weg der Hinweis auf Bereitstellung von ausreichendem Entfaltungsraum 
für Kinder undjugendliche. Diese Einsicht ist nichts Aufregendes, aber sie 
erhält heute einen neuen Kairos angesichts der Enteignung von kommu-
nikativ strukturierter Lebenswelt durch die funktional strukturierten 
11 Vgl. BOHNISCH I MONCHMEIER, Pädagogik de~ Jugendraumes, S. 57-67. 
l' BÖBNISCH / M ONCHMEIER, Wozu Jugendar~lt?, S. 65. 
10 DIES., Pädagogik des Jugendraumes, S. 67. 
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Systeme der Ausbildung, des Marktes, des Verkehrs und nicht zuletzt der 
Medien. Man kann es nur wiederholen, was bereits im Synodcndokumem 
"Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit" so trefflich als Ziel 
kirchlicher Jugendarbeit formuliert wurde: ...Jugendarbeit der Kirche - der 
Christen - stellt sich darauf ein, daß sie Räume und Lernfelder zu schaffen 
versucht, in denen junge Menschen, junge Christen Leben zu erfahren, zu 
vestchcn und zu gesta lten lernen." Aufgabe einer Einrichtung wie des 
Jugendwerkes Don Bosco muß es demgemäß sein, selbst als Einrichtung 
einen unverregelten. nicht für Zwecke mißbrauchten Platz darzustellen 
und Anwalt dafür zu sein, daß Jugendlichen solcher Raum zur Entfaltung 
in ausreichendem Maße zur Verfügung steht. Einerseits wird es daher nötig 
sein, sich auf die Qualität der Räume innerhalb der Einrichtung und 
besonders des Spielp latzes neu zu besinnen, zum anderen wird es ebenfalls 
darauf ankommen, das Jugendwerk mit den anderen Räumen, Werken, 
Initiativen der Jugendarbeit in Trier sowie mit Räumen Erwachsener, etwa 
den Pfarreien, zu vernetzen. 
b) Ein zweiter wichtiger Impuls der sozialräumlichen Jugendarbeit 
wie der salesianischen Tradition betrifft die Zielsetzung der Jugendpastoral 
und Jugendarbeit. Es muß zu denken geben, wenn die Pädagogik des 
Jugendraumes sich mehr beziehungs- als programmorient'iert versteht. Ihr 
gelten Beziehung und Kommunikation mehr als Aktivitäten und Veran-
staltungen. Mit diesem Grundsatz formuliert die sozialräumliche Jugend-
arbeit bewußt ein Ziel, das im Kontrast zu den sich ausweitenden 
kommerziellen Jugendangeboten steht. Nicht die äußerlichen Zahlen und 
die Attraktivität der Maßnahmen sind der zentrale Maßstab, sondern die 
innere Qualität der Beziehungen, in denen jene verantwortliche Haltung 
gedeihen kann, die angesichts der Zukunfts krise nötiger denn je is[. Auch 
in diesem Punkt erweist sich der Synoden beschluß .. K.i.rchliche Jugendar-
beit" nach wie vor als äußerst aktuell. Er fordert die Uberwindung einer 
",am Marktmodell von Angebot und Nachfragen orientierte{n) Denk-
weise" .11 Entscheidend im Angebot der Kirche an junge Menschen sei 
vielmehr, .. daß sie sich selbst anbietet als eine Gemeinschaft von Glauben-
den bzw. von Menschen, die sich um den Glauben mühen. Kirchliche 
Jugendarbeit macht zuerst und zuletzt ein "personales Angebot«: solida-
rische und engagierte Gruppen, solidarische und engagierte Gruppenleiter 
und Mitarbeiter."ll Gerade im Beziehungsangebot also liegt gemäß dem 
11 Synodenbeschluß ~Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeil, in: L. BERT$CII 
u.a. (Hrsg.), Gemeinsame Synode der Bistümer in der Bundesrepublik Deutschland. 
Beschlüsse der Vollversammlung. Offizielle Gesamtausgabe I. Freiburg 1975, 
S. 288-311, hier S. 298. 
l.l Ebd. 
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Synodendokument das Proprium christlich motivierter Jugendarbeit im 
Unterschied zu dem kommerziellen AnbieteT begründet. Während dort, 
etwa bei der Jugendarbeit der Banken und Sparkassen, über attraktive 
Konsumangebote .. die Kinder und Jugendlichen möglichst frühzeitig und 
langfristig an das Haus gebunden werden sollen":), muß die Jugcndarheit 
der Christen - so die Gemeinsame Synode - ein .. selbstloser (ich ergänze: 
ein zweckfreier!) Dienst an den jungen Menschen und an der Gestaltung 
einer Gesellschaft sein, die von den Heranwachsenden als sinnvoll und 
menschenwürdig erfahren werden kann."24 
Diese Zeilen rentieren sich, im Kontext sozial räumlicher Jugendarbeit 
neu gelesen und bedacht zu werden, zumal H. Slcinkamp jüngst diagno-
stiziert hat, daß die kirchliche Jugendarbeit noch all zu seh r syscemintegra-
tive statt sozialiO[eg~ative Züge trage. Und er fordert mit Recht große 
Anstrengungen zur Überwindung solcher funk t ionalen, p rogrammorien-
tierten Handlungsmuster, die zwar der zeittypischen Disposition des 
bindungsängstl ichen Ind ividuums Rcchung trugen, aber die im Zeitalter 
des Na rzismus notwendige Verbindl ichkeit nicht förderten. Stein kamp 
postuliert daher als Aufgabe der Jugendarbeit der Kirche die .,Reproduk-
tion von Zugehörigkeit". Sie sei im Interesse von wert- und normbildenden 
Lernprozessen wie im Interesse einer Aneignung kulturel ler wie reli giöser 
Traditionsbestände unverzichtbar. lS 
c) Eng mit diesem zweiten Impuls hängt cin dritter zusam men. Er 
betrifft die Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter in der Jugendarbeit. In der 
Vergangenheit wurde viel über die Professionalisierung in der Jugendarbeit 
geschrieben und auch gek lagt. Gewiß, mit der Einstellung zahlreicher 
qualifizierter hauptamtlicher Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter hat sich das 
fachl iche Niveau verbessert und das Angebot an Projekten, Aktio nen, 
Arbeitsgruppen und Programmen in der Jugendarbeit erheblich ausgewei-
tet. Man betreibt Jugendarbeit heute ohne Zweifel professionell; aber - so 
muß gefragt werden - ist dahinter nicht das Niveau an Beziehungen, an 
informeller Kommunikation, an Kreativität und auch Spiritualität zurück-
geblieben, eben weil man d ie fachliche Kompetenz allzu überbetont hat? 
Ist da nicht die salesian ische Trad ition ein Korrektiv, die der Beziehung, 
der pädagogischen Liebe (carita, amore) bzw. der Liebenswürdigkeit oder 
dem Wohlwollen (amorevolezza) den höchsten Stellenwert in der Inter-
aktion mit jungen Menschen zuweist? Aber auch die sozial räumliche 
I I So ein mir bekanntu Diakon, der früher Leiter der entsprechenden Abteilung 
einer Sparkasse war. 
2. Synodenbe.schluß .. Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugend.ubeit", a.a.O., 
S.294. 
n VgJ. 11. STEIN KAMP, Soz.ialpastoral, Freiburg 1991, S. 112. 
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Jugendpädagogik betont neuerdings genau diesen Beziehungsaspekt für 
das Handeln der pädagogischen Fachkräfte. So entwerfen Böhnisch! 
Münchmeier die/den Professionellei n primär als eine!o .. Beziehungsarbei-
ter/in", Jugend lichen sei weniger die fachliche Kompetenz wichtig, 
sondern vor allem interessiere sie, wie der Jugendarbeiter bzw. die 
Juge ndarheiterin lebe.26 Authentisches Verhalten ist also in der sozialräum-
lichenjugendarbeit gefragt, eine personale und nicht nur eine pädagogisch-
funktionale Beziehung zu den jungen MenschcnP Solche Authentizität 
aber macht den/die Mitarbeiter!in nicht nur greifbar und begreifbar, 
sondern auch angreifbar und verletzbar. Das aber ist das Risiko kommu-
nikativen Handeins. 
Nun wi rft diese Festlegung des Professionellen auf Beziehungsarbeit 
zweifelsohne die Frage auf, ob damit schon ausreichend das professionelle 
Berufsbild von Jugendpädagogen beschrieben sei. Zum einen nämlich ist 
Beziehungskompetenz nicht über ein Fachstudium zu erwerben, sondern 
sie hat grundlegend mit dem Persönlichkeitsp rofil zu tun und sollte somit 
jeden auszeichnen, der mit Kindern und Jugendlichen arbei tet. Zum 
andern machen gerade Jugendhauspädagogenl. innen die Erfahrung, daß 
bei jugendlichen Besuchern und Besucherinnen ein gelangweihes Des· 
interesse und ein lustloses Rumhängen verbreitet sind, dem nicht allein mit 
Beziehungsarbeit zu begegnen iSl. Es spricht daher viel für die Auffassung 
U. DeinelS. der den Mitarbeiter im Jugendhaus .. zwischen Beziehungsar· 
beit und Raumdidaktik" einordnet.lI Der oder die Professionelle müsse 
über die Beziehungsfähigkeit hinaus eine struktu rell e wie eine instrumen· 
teile Kompetenz besitzen. Erstere bezeichne die Fähigkeit, Räume und 
Plätze des Jugendhauses so auszugestalten, daß sie auffordernd, ei nladend 
und anregend auf junge Menschen wirken und so Themcnfindung und 
Veränderung von Situationen möglich machen. Mit der instrumentellen 
Kompetenz hingegen sind »handwerkliche .. Fähigkeiten gemeint, die den 
Pädagogen bzw. die Pädagogin a15 kompetent im Umgang mit Werkzeu· 
gen, Materialien, Gegenständen, Musikinstrumenten und Spielen auswei-
sen, Die eigene Fähigkeit und die mit Hingabe ausgeübte Tätigkeit wirkt-
wer hat das noch nicht erlebt - ansteckend und nachahmend auf Kinder 
und Jugendl iche. Auch heute gi lt das Prinzip: Wenn Du willst, daß die 
Kinder und Jugendlichen basteln, das bastle selbst; wenn Du willst, daß sie 
U VgJ. BÖHNISCH I MONCHME1ER, Pädagogik der Jugend raumes, S. 108 f. 
11 Auch in diesem Punkte findel heule der Synodenbeschluß .. Ziele und Aufgaben 
kirchlicher Jugendarbeit'" eine ungeahnte Besratigung, stellt doch das .. Personale 
Angebot .. den Kern seines pädagogischen wie religionspädagogischen llandlungskon-
zeptes dar. 
n DEINer, Frei-Räume schaffen, S. 121. 
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musizieren, dann musiziere selbst; wenn Du willst, daß sie SPOrt treiben, 
dann betätige dich selbst sportlich; wenn Du willst, daß sie beten, dann tue 
dies selbst. 
d) Ein vierter Impuls einer salesianischen wie sozial räumlichen Jugend-
arbeit scheint mir der Imperativ zur Kreativilät, die Ermut igung zum Spiel 
und zum ungezwungenen Miteinander zu sein. Den Spielplatz gilt es neu 
zu entdecken als leistungsfreien Raum, als zweckfreien Ort, an dem man 
_nicht funktionieren « muß, sondern der unverregelt ist und den man mit 
eigenen, kreativen Aktivitäten besetzen kann. Dieser prinzipiell leistungs-
und zweckfreie Raum muß heute mehr denn je verteidigt und den Kindern 
und jugendlichen zur Verfügung gestellt werden. Es gi lt, eine selbstbe-
stimmte Kinder- und Jugendwelt vor einer totalen Verregelung und 
Verzweckung durch den Markt, den Kommerz, den Leistungssport und 
die Medien zu sichern. Denn Kinder und Jugendliche brauchen für ihre 
Entwicklung "selbst verfügte und aneigenbare Räume·n, Orte also, wo sie 
noch Abenteuer erleben und die Umwelt kreativ gestalten können, wo sie 
soziale Beziehungen knüpfen und Freunde finden können, wo sie 
überschüssige Kräfte gesteuert ausagieren und Aggressionen im geregelten 
Miteinander abbauen können. Spielplätze sind dafür ein idealer Raum. Da 
dem Spiel klare Regeln als Bedingung der Möglichkeit des Spielens 
innewohnen, leistet der Spiel hof einen nicht unbedeutenden Beitrag zur 
individuellen Sozialisation wie zur sozialen Integration von Kindern und 
Jugend lichen. Angesichts des mangelnden Anregungscharakte rs städti-
scher Wohnformen ist der Spielplatz auch ein Ort der Kompensation, der 
Regeneration und der Erholung inmiuen einer vielfältig beengten Kinder-
und Jugendwelt. Die Salesianer tun gut daran, die Kultur des Spielhofs 
weiter intensiv zu pflegen. Dabei sollten sie darauf achten, daß dieser 
jugendraum prinzipiell unverregelt und auch njcht pädagogisch überfrach-
tet ist, daß er aber offen und flexibel ist und die selbständigen Aktivitäten 
der Jugendlichen aufnehmen kann.la 
e) Ein fünfter Impuls! Die Pädagogik des Jugendraumes hat uns eine 
verbreitete Problematik bewußt gemacht: die Ghettoisierung der Jugend. 
Mit der Errichtung von jugendzentren und Jugendtreffpunkten hat die 
damalige jugendpädagogik mit einem gewissen Recht dazu beitragen 
wollen, die Jugendlichen von der Straße zu holen und ihnen eine gewisse 
selbstbestimmte Alternative zu einem als repressiv definierten Alltag zu 
geben. Man woll te Freiräume und Experimentierräume schaffen und 
zt BÖHNISCH I MONCHMEIER, Wozu Jugend.ar~il, S. 235. 
)() Vgl. R. MONCHMEIER, Perspektiven für die Jugendarbeil in den 90cr Jahren. In: 
I-Iessische Jugend 44 (1992) S. 3-5, hier 3 
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errichtete selbsrverwaltete Inseln oder gar autonome jugendzentren. Dabei 
verstärkte man allerdings ungewollt die Separierung der Generationen und 
lief zudem Gefahr. die jugendlichen zu gheuoisieren. So mmmaßt F.-j. 
Krafeld m. E. zu Recht. daß jugendeinrichtungen oft nur neinen beauf-
sichtigten Ersatz für die Enteigung der Lebensumwelt" darstellen. lL Ihre 
Funktion bestehe letzdich darin, die unterschiedlichsten jugendkulturellen 
Szenen und C liquen, die eine bürgerliche Öffentlichkeit eher verängstigt 
wahrnimmt. "auf engstem Raum zusammenzudrängen und damit letztlich 
eine Art pädagogisch beaufsichtigte Ghettoisierung Jugendlicheru zu 
betreiben.ll 
Dieser Entwicklung will eine sozialräumliche jugendarbeit gegensteu-
ern. Sie forden dazu auf, alle für diejugendlichen interessanten Räume und 
Stützpunkte öffentlich zu machen und siedenjugendlichen zur Aneignung 
anzubieten.}} Der Imperativ der Vernetzung betrifft dabei nicht nur die 
relevanten Jugendräume, sondern auch die Einrichtungen in der sozialen 
Umwelt wie Vereine, politische Gruppierungen. Kirchengemeinden etc .• 
in denen ein generationenübergreifendes Miteinander möglich ist. Sozial-
räumliche Jugendarbeit ist also wesentlich auch eine Beziehungsarbeit 
zwischen den Generationen und wehn einer aJlzu forsch und professionell 
betriebenen Zielgruppenarbeit an Jugendlichen. Entsprechend kehn sich 
in der Perspektive sozialräumlicher Jugendarbeit die Offentlichkeitsarbeit 
um. Es geht nicht darum, eine Legitimationsöffendichkeit herzustellen, 
also das ,.verborgene« Tun im Jugendzentrum nach außen hin zu 
verdeutlichen; es bedarf vielmehr einer Kooperationsöffentlichkeit, was 
bedeutet, daß man die lokal und regional relevanten Jugendräume und 
Jugendeinrichtungen veröffentlicht und deutlich macht, wie sie miteinan-
der vernctzt sein können.)4 Ich denke, daß dieser Aspekt für das 
Jugendwerk Don Bosco, das ja am Rande von Trier liegt, eine hervorra-
gende Bedeutung besitzt, und zwar hinsichtlich der Einbindung in die 
soziale wie in die kirchlich-pfarrliche Umgebung. 
f) Schließlich ein sechster und letzter lmpuls: Für Christen ist die 
Tradierung ihrer Lebenskultur und ihres Glaubens heute zu einer 
Kernfrage geworden. Wie die neuesten Jugendstudien zeigen, sind junge 
Menschen gegenüber der Kirche und ihrem Glauben nicht nur weitgehend 
entfremdet. Im Zeitalter der Individualisierung der Biographien wird 
vielmehr alles abgelehnt, was nur im entferntesten den Geruch von Zwang 
JI KRAFEW, Cliquenorientierte Jugendarbeit, S. )15. 
'l Ebd. 
U MONCHMEIER, Perspektiven, S. 3. 
)4 Ebd. 
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hat. Und offensichtlich steht das ,.System Kirche" in diesem zweifelhaften 
Ruf eines .. Zwangssystems" )J, Für die Religionspädagogik bedeutet dies, 
daß sie nach einer Methodik Ausschau halten muß, die zum einen der 
subjektiven Freiheit des Individuums hinsichtlich seiner Beziehung zum 
Glauben und zur Kirche Rechnung trägt und zum anderen dennoch einen 
Anreiz zur Aneignung des Glaubens darstellt. Hierfür könnte meines 
Erachtcns von einer sozial räumlichen Pädagogik durchaus einiges erwartet 
werden. In einer sozial räumlichen Perspektive der Ancignung des Glau-
bens käme es darauf an, den Raum einer lebendigen Gemeinschaft zum 
Kern der Glaubenstradierung zu machen. Der Raum, in dem sie lebt, und 
die Art, wie sie lebt, müßte dergestalt sein, daß junge Menschen Lust 
gewinnen, sich djesen Raum und die dann durch die Pers~nen, durch die 
Symbole und durch die Taten repräsentienen religiösen Uberzeugungen 
anzueignen. Ich würde also von einem Paradigmenwechscl, von einer 
Tradierung zu einer Aneignung des Glaubens sp~echen.}6 Oder man 
könnte, wie G. Bitter es jüngst getan hat, den Übergang von einer 
.. korrelativen zu einer kommunikativen Didaktik" fordern. Ich denke, daß 
dieser Impuls für die salesianische Gemeinschaft in besonderer Weise 
Gültigkeit besitzt und daß sie gerade in dem Bestreben nach einer 
aUlhentischen, das Evangelium bezeugenden, familialcn Gemeinschaft in 
der Spur Don Boscos bleibe. 
Ich wünsche, daß diese von mir vorgetragenen Gedanken Impulse sind, 
die das Jugendwerk Don Bosco ermutigen, weiterhin den Weg zu den 
jungen Menschen, besonders zu den ärmeren, zu beschreiten und in diesen 
Jugendlichen das Geschenk der Gottesbegegnung machen. 
U Vgl. H. BARZ, Postmoderne Religion. Die junge Gener.uion in den Alten 
BundC'sländern, Opladen 1992, ~s. S. 170-175 . 
.16 Ausführlicheres dazu findet sich bei M. LECHNER, Aneignung statt Tradierung 
des G laubens, in:]UGENDPASTORAUNSTlnrT DON BOSCO (Hrsg.), Glaubensbildung 
und jugcndkatcchI!SC in Einrichlungen der jugendsozialarbeit und Erziehungshilfe. 
3. Symposion jugendpastoral vom 08.-11.09.1993 in Benediktbeuern, S. 39--48 
(= Dokumenutionen H. 2, zu beziehen beim jPI, Don Sosco Sir. 1,83671 Benedikt-
beuern). 
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lLONA RlEDEL-SPANGENBERGER 
Kirchenzugehörigkeit und Kirchensteuer 
Zum Verhältnis von staatlichem und kirchlichem Recht'" 
J. ThemensteIlung 
Die finanzielle Situation der Kirche ist nicht nur eine der Kirche eigene 
Angelegenheit. Sie steht vielmehr im "Schniupunkt kirchlicher und 
weltlicher Rechtsordnung"l, Die kirchlichen Finanz.en, die eine dienende 
Funktion zur Erfüllung des kirchlichen Auftrags in der Welt haben, stehen 
im Bezugssystem von Kirche und Staat, unabhängig davon, wie dieses 
Beziehungsverhähnis ;eweiJs institutionell bestimmt ist. In Deutschland 
ergibt sich der größte Teil der kirchlichen Finanzen aus den Kirchen-
steuern, die sich für die katholische Kirche auf ca. acht Milliarden DM 
jährlich belaufen, wobei der mit Abstand größte Teil für Personal- und 
Sachkosten im seelsorglichen und karitativen Bereich verwendet wird l . Die 
Kirchensteuer ist jedoch in letzter Zeit, insbesondere im Zuge der 
deutschen Einigung und im Rahmen einer künftigen RechtSangleichung in 
Europa, erneut in die Diskussion geraten, wobei vor allem das Problem der 
Abschaffung der Kirchensteuer erörtert wird} . 
• Öffentliche Vorlesung an der Theologischen Fakultii.t Trier am 21. Juni 1993. 
, H. SCHMITZ, Du kirchliche Vermögensrttht als Aufga~ der Gesamtkirche und 
der Teilkirchen, in: AfkKR 146 (19n) 3- 35,); vgl. auch K. E. SCHLIEF, Kirchliches 
Finanzwesen, in: Staaulexikon, Freiburg-Basel-Wien '1987, Bd. 3, 524-531; Vermö-
gensverwaltung in der Kirche. Administrator bonorum-Oeconomus tamquam pater-
familias. Gewidmet Sebutian Riuer zum siebzigsten Gebunstag, hrsg. v. 1-1. PAAR-
IIAMMER, Thaurffirol l l988; J. R1EDEL-SPANGENBERGER, Art. Kirchcnvcrmö~en, in; 
Grund~griffe des Kirchenrtthts, Paderborn 1992, Sp. 146-148; Streitfall KIrchen-
steuer, hrsg. v. B. KElTERN und W. OcKENFELS. Paderborn 1993. 
l Vgl. Anga~n der Steuerkommission des Verbandes der Diözesen Deutsch-
lands und der Ilaushaltspläne der einzelnen Diözesen ~i K. E. SCHLiEf (Anm. I) 
525-530. 
) Vgl. H. ENGELHARDT, Kirchensteuer in den neuen Bundesländern, Wiesbaden 
1991; R. PuZA, Geeintes DeutSchland: neue Rechtsfragen zwischen Kirche und Staat, 
in: Die Kirchen und die deutsche Einheit. Rechts- und Verfassungsfragen zwischen 
Kirche und Staat im geeinten Deutschland, hrsg. v. R. PUZA u. a., Stuttgart 1991 
(Hohenheimer Protokolle, Bd. 37) 83-98, 95; G. ROBBERS. Die Fonentwicklung des 
Europarechts und seine Auswirkungen auf die Beziehungen zwischen Staat und KIrche 
in der Bundesrepublik Deutschland, in; Essener Gespräche zum Thema Staat und 
Kirche, Bd. 27, Münster 1993, 81-100, 9-i f. 
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Zu einer Repräsentativumfrage des Wicken-lnstitutes wurde am Ende 
des vergangenen Jahres in Deutschland Christen und Konfessionslosen 
ohne Unterschied folgende Frage gestellt: ,,$011 man bei uns im Land die 
Kirchensteuer sofon abschaffen, so daß sich die Kirchen selbst um Gelder 
bemühen müssen, oder soll man die bisherige Praxis beibehalten?'" 72 
Prozent aller Deutschen waren demnach für die sofortige Abschaffung, 
obwohl von diesen nur 47 Prozent einer christlichen Kirche angehörten. Es 
antworteten als 25 Prozent der Deutschen ablehnend, obwohl sie selbst 
noch nie zu r Kirchensteuer herangezogen wurden4• 
Ebenso verfä lschend erweisen sich manche Talkshows im Fernsehen 
und gewisse Publikationen, die ihr Unbehagen gegenüber den christlichen 
Kirchen über das deutsche Kirchensteuersystem artikulieren. Suggestiv 
sind etwa folgende Titel" Wie reich ist die Kirche?") oder "Die Kirche und 
unser Geld'" von einem Autor, der selbst seinen Kirchenaustritt lautstark 
in der Öffentlichkeit bekanmgegeben hat. 
Die Themensteilung bezieht sich auf einen Teilaspekt des Verhältnisses 
von Staat und Kirche, wobei ich mich nur auf die katholischen Kirche 
beziehen möchte. Untersucht werden soll unter juristischer Perspektive, 
welcher ~usammenhan~ besteht zw!.sc~en de~ staatl~ch ~esetzlich fest~e­
legten KIrchensteuerpflicht und mogllchen mnerklrchllchen Beschran-
kungen, falls Mitglieder der katholischen Kirche sich weigern, Kirchen-
steuer zu zahlen. Zur Veranschaulichung wähle ich die staatskirchenrecht-
liche Lage in Deutschland und in Italien. Vor diesem Hintergrund erläutere 
ich dann die innerkirchliche RechtSstellung von Katholiken im Hinblick 
auf ihr Kirchensteuerverhalten. Dazu möchte ich den folgenden beiden 
Fragestellungen nachgehen: 
I. Kann in Deutschland ein Katholik sagen, daß er keine Kirchensteuer 
mehr bezahlt, das Geld einem anderen sozialen Zweck zuführt, aber 
trotzdem weiterhi n Mitglied seiner Kirche bleiben will? 
2. Kann ein Katholik in Italien sagen, daß er seine Kirchensteuer nicht 
der Kirche, sondern dem Staat für wohltätige Zwecke zur Verfügung 
• Vgl. Etwas für den Papierkorb Kirchensteuer: Fragen an die Fngesteller, in: 
Paulinus Nr. 5 vom 31. J. 1993,2. 
, Vgl. K. MARTENS, Wie reich ist die Kirche?, München '1969; W. WILKEN, Unser 
G~ld und d ie Kirche, München ' 1964; Die Forderung nach Abschaffung der 
KlTchensteuer, in: KNA -Okumenische Information Nr. 25 vom 16.6.1993. 
, Vgl. H. HERRMANN, Die Kirche und unser Geld, Hamburg 1990. der uine 
persönliche Weltanschauung mit angeblichen historischen und wisunschaftlichen 
.Daten- und. Tatsachen- zu belegen versucht und mit kirchenfeindlichem Antrieb 
den Kirchen in Deutschland jeden Öffentlichkeitsauftrag abspricht. 
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stellen und dabei doch weiterhin Mitglied semer Kirche bleiben 
will? 
Diese Fragen lassen sich zureichend nur in Kenntnis der jeweiligen 
Rechtslage in den heiden Ländern untcr Berücksichtigung des historisch 
gewachsenen Staat-Kirche-Verhähnisses erÖrtern. Seide Länder haben 
Kirchensteuersysteme im Unterschied zu Spenden- oder Beitragssystemen 
in anderen Ländern. die allerdings auf unterschiedlichen Rechtsgrundlagen 
basieren. Während das Kollcktcn- und Spendensystem in den Ländern 
praktiziert wird, die auf eine strikte Trennung von Staat und Kirche Wert 
legen, finden Kirchensteuersysteme verschiedener Gestalt neben Kirchcn-
beitragssystcmcn in den Ländern Anwendung, die eine Kooperation von 
Staat und Kirche praktizieren' . Das Kirchensteuersystem in gekennzeich. 
net durch enge Zusammenarbeit von Staat und Kirche bei gleichzeitiger 
Wahrung ihrer gegenseitigen Unabhängigkeit und bei Anerkennung der 
Grundrechte des einzelnen, festgelegt in staatlichen Verfassungen undl 
oder Konkordatsverträgeni. In Deutschland entstand das Kirchensteuer-
system dadurch, daß die Kirchenfinanzierung durch den Staat auf die 
Kirchenmitglieder übertragen wurde'. In Italien wurde die Kirche bis 1984 
weitgehend durch Staatsleisrungen finanzien1o• 
2. Das Institut der Kirchensteuer in der Bundesrepublik Deutschland 
a) Allgemeine Rechtsgrundlagen 
Die Einrichtung der Kirchenneuer in der Bundesrepublik Deutschland in 
Bestandteil der verfassungsrechtlichen Ordnung, was durch höchstrichter-
liche Rechtsprechung des Bundesverfassungsgerichtes immer wieder 
bestätigt wurde". Einschlägig ist Art. 140 GG, wodurch die Art. 136-139 
1 Vgl. H. MARR~. Art. Kirchensteuer, in: Su.atslexikon, Preiburg-Basel-Wien 
'1987, Bd. 3, 447-451; DERS., Die Kirchenfinanz.ierung in Kirche und Staat der 
Gegenwart. Die Kirchensteuer im internationalen Umfeld kirchlicher Abgaben· 
systeme und im heutigen Sozial· und Kulturstaat Bundesrepublik Deutschland, Essen 
1990,16 ff. 
I Vgl. R. SEBOTT. Kirche und Staat, in 1- BElm. ER und Q. SEMMELRont (Hrsg.) 
Theologische Akademie, Bd. 13, Frankrun1M. 1976. 
, Vgl. H. MARRt I P. HOFFACKER, Das Kirchensteuerrecht im Land Nordrhein· 
Westfalen, Münster 1%9,33-35. 
10 Vgl. H. MAItR~, Die Kirchenfinanzierung in Kirche und Staat der Gegenwart, 
Essen 1982, 15-16. 
11 Vgl.1- lISTL, Du kirchliche Besteuerungsrecht in der neueren Rechuprechung 
der Gerichte der Bundesrepublik DeulSChland, in: Staat, Kirche. Wissenschaft in 
einer pluralistischen Gesellscbaft, FS zum 65. Geburtstag von Paul Mika!, hrsg. v. 
D. ScHWAB u. a., Berlin 1989,579-610,579-580. 
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und 14 J der WR V als "vollgültiges Verfassungsrecht der Bundesrepublik" 
inkorporiert wurden, d. h., dieselbe Rechtsgeltung haben wie die übrigen 
Art. im GGI1. Die Rechtsgrundlage für das Kirchensteuerrecht ist der in 
dasGG inkorporierte Art. 137 Abs. 6 WRV, mildem für Deutschland 1919 
erstmalig das verfassungsmäßige Recht zur Erhebung von Kirchensteuern 
gewährleistet wurdeu. Er lautet: "Die Rcligionsgesellschaften, die Körper-
schaften des öffentlichen Rechts sind, sind berechtigt aufgrund der 
bürgerlichen Steuerlisten nach Maßgabe der landesrechtlichen Bes tim-
mungen Steuern zu erheben." 
Bedingungen für den Rechtsanspruch der Kirche auf Erhebung von 
Steuern ist also ihr Status als Körperschaft des öffentlichen Rechts im Staat, 
d. h., sie ist in Deutschland eine Institution mit öffentlich-rechtlichem 
Charakter, die zur Erfüllung von gemeinsamen Aufgaben mitgliedschaft-
lieh organisiert ist und als Sozial gebilde im Staat öffentlich wirksame 
Rechtsgestalt hatH • Das gilt niclH für Religionsgemeinschaften, die nicht 
die Rechtsstellung einer Körperschaft des öffentlichen Rechts haben, wenn 
auch der Verfassungstext den Kreis der steuerfähigen Religionsgemein-
schaften offenhält, wei l auch andere Religionsgemeinschaften, die noch 
nicht Körperschaften des öffentlichen Rechts sind, diesen Status erwerben 
können, wenn sie die nach den gesetzlichen Bestimmungen gefordene 
Gewähr auf Dauer durch die notwendige Organisationsstruktur und die 
Zahl ihrer Mitglieder gewährleistenl ~, d. h .• Freikirchen und Sekten 
erfüllen in der Regel nicht diese Voraussetzung, können aber auch 
Kirchensteuer erheben, wenn ihnen die Eigenschaft der Körperschaft 
öffentlichen Rechts verliehen worden ist bzw. noch verliehen wird. 
Die kirchlichen Körperschaften des öffentlichen Rechts sind aber nicht 
als Träger unmittelbarer StaatSverwaltung in den Staat inkorporien. Daher 
sind sie keine öffentlich-rechtlichen Körperschaften im engen Sinn, 
sondern sogenannte .. qualifiziene Körperschaften"", die in Verbindung mit 
der staatlichen GewährleislUng des kirchlichen Selbstbestimmungsrechts 
12 Vgl. BVGE 19, 206 (219). 
u Vgl. 11. MARRe I P. }-IOFFAC KER (Anm. 9), 42; Text in: Verfassungen der 
deutschen BundC'sländer, hrsg. v. C. PEST .... LOT.LA. Munchen )1988, 441 Anm. 
2.442. 
I. Vgl. E. FRIESENI-iAIIN, Die Kirchen und Religionsgemeinschaften als Körper-
schahen des öffentlichen Ruhts, in: HdbS1KirchR I, 545-585. L' Vgl. J. LiSTL., Das Verhähnis von Kirche und Staat in der Bundcsrepublik 
Deutschland, in: Hdbk:athKR, Regensburs 1983 S 113, 1050-1071, 1059-1060; E. L. 
SoLTE, Die Organis:atiollsstruktur der übngen :als öffentliche Körperschaften org:ani· 
si('nen Religionsgemeinschaften und ihre Siellung im Sla:atskirchenruhl, in: 
IIbStKirchR I, 341-357. 
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nach Art. 137 Abs. 3 WRV als Körperschaften mit öffentl ichem Wirkungs-
kreis anerkannt sind1'. Auch wenn die Kirche sie erfüllt, handelt es sich also 
in diesen Fällen um öHentliche Aufgaben, die dem Gemeinwesen Staat 
zugute kommen, indem durch sie unverzichtbare Dienste, Wenebildung 
und Wenevermittlung geleistet werden1'. Auf der verfassungsrechtlichen 
Grundlage ist die Kirchcnsteuererhehung eine hoheitliche Befugnis, die 
den korporicnen Religionsgemeinschaften in Deutschland zukommt als 
vom Staat zu gewährleistendes Recht. Dieses begründet eine typische 
geme insame Angelegenheit (res mixta) von Staat und KirchelI, unterliegt 
aber in vollem Umfang der staatlichen Gesetzgebung, Aufsicht und 
Gerichtskontrolle, weil mit diesem Recht mittelbar staatliche Gewalt 
ausgeübt wird 1'. 
Inhalt und Umfang des Kirchensteuerrechts ist der landesrechtlichen 
Regelung überiassenlO, d. h., dies ist in Deutschland in den Kirchensteu-
ergesetzen der Bundesländer geregelt. Die einzelne Ausgestaltung ist den 
kirchensteuerberechtigten Religionsgemeinschaften überlassen, d. h., sie 
setzen in alleiniger Verantwortung die Hebesätze fest, wobei sich in 
Deutschland die Katholische Kirche und die Evangelischen Kirchen auf 
gemeinsame Hebesätze geeinigt haben21 . 
Neben den verfassungsrechtlichen Grund lagen für das Kirchen-
steuererhebungs recht gi lt für die katholische Kirche auch noch das 
Konkordatsrecht, näherhin das Schlußprotokoll zu Art. 13 RK: "Es 
besteht Einverständnis darüber, daß das Recht der Kirche, Steuern zu 
erheben, gewährleistet bleibt."u 
Die Bestandsgarantie des Kirchensteuererhebungsrechtes wu rde somit 
in der Form eines kodifikatorischen Vertrages des deutschen Staates mit 
16 Vgl. E. FRIESENIlAHN (Anm. 14) 547; Beschluß des BVerfG vom 31.3. 1971 (Az.: 
1 BvR 744/67), in: BVGE 30, 415 (428). 
11 Vgl. Val 11. es 42, I; H . MAlER, Dienste der Kirche am Staal. Enfwurf einer 
Typologie, in: Essener Gespriche zum Thema Staat und Kirche Bd. 25, Münster 1991, 
5-21. 
11 Vgl. A. H OI..LERBACH, Kirchensteuer und Kirchenbeitrag, in: HdbkalhKR S 97, 
Regensburg 1983, 889-900, 893; BVGE 19,217 f. 
l' Vgl. BVGE 19,217 f.; BVerwGE 7,189. 
20 Vgl. BVGE 19,25 1 f.; J. GILQY /W. KÖNIG. KirchenSleuerrecht und Kirchen-
steuerpl'1ucis in den Bundesfändern, Wiesbaden 1988. 
21 Vsl. C. MEYER, Kirchensteuenälze 1992, in: Neue Wirtschafts-Briefe für Steuer-
und WIrtschaftsrecht Fach 12, 1363- 1368. Zu den Formen ökumenischer Kooperation 
vgl. J.J. DEGENIiARDT. H. TENUUMBERG. H. THIMME. Kirchen auf gemeinsamem 
Wege. Bielefeld-Kevelaer 1977, \42 Cf. 
21 Die Konkordate und Kirchenvenräge in der Bundesrepublik Deutschland. 
Textausgabe für Wissenschafl und Praxis, hrsg. v. J. Llsn., Bd. I, Berlin 1987,55. 
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dem Aposwlischcn Stuhl als zwei Völkcrrcchusubjekten vereinbart und 
damit eine einseitige Kündigungdieses Rechtes, etwa von seiten des Staates, 
ausgeschJossen2l• Damit Konkordate in Deutschland als innerstaatliches, 
für Bund und Länder verbindliches Gesetz gelten, müssen sie allerdings 
nach Art. 59 Abs. 2 GG durch ein staatliches Gesetz transformiert werden, 
was gemäß Art. 123 Abs. 2 GG für das Reichskonkordat geschehen und im 
sogenannten Konkordatsurteil - allerdings im Zusammenhang mit einer 
anderen Rechtsmaterie - am 26. März 1957 für das Reichskonkordat 
allgemein bestäti/?t iSt24, so daß für dieses Konkordat von t 933 nach wie vor 
gilt, daß es ,.als cm heide Teile verpflichtender Vertrag gültig zustandcge~ 
kommen, zu innerstaatlichem Recht geworden und über den Zusammen~ 
bruch des Jahres 1945 hjnaus in Geltung geblieben"zs ist. 
b) Die staatliche Kirchensteuerpflicht 
Die Kirchensteuergesetze der Bundesländer gehen übereinstimmend bei 
der Begründung der Kirchensteuerpflichl von der Kirchenzugehörigkeit 
der steuerpflichtigen Personen aus. Nur natürliche, nicht aber juristische 
Personen können demnach zur Kirchensteuer herangezogen werdenu" 
Kirchensteuerpflichtig sind in der Regel alle Kirchenangehörigen einer 
steuerberechligten Kirche, die ihren Wohnort oder gewöhn lichen Aufent-
halt im Geltungsbereich des jeweiligen Landesgeserzes haben:7• Es herrscht 
also für die Kirchensteuerpflicht das staatliche Territorialprinzip, wonach 
es bei der Kirchensteuerpflicht nicht auf die Staatsangehörigkeit, sondern 
auf die Kirchenmitgliedschaft ankommt. Auch Ausländer sind kirchen-
steuerpflichtig, wenn sie einer in Deutschland steuerberechtigten Kirche 
~zw. Religionsgemeinschaft angehören und ihren Wohnsitz oder gewöhn-
bchen Aufenthalt in Deutschland haben:'. G läubiger der Kirchensteuer 
sind in der katholischen Kirche nicht die Kirchengemeinden, sondern die 
2) Vgl. A. HOLLERBACH. An. Konkordat, in: Su.aulexikon. Freiburg-Basel-Wien 
' 1987. Bd. 3. 620-625, 623--624. 
H A. !-IOLLERBACH, Die vertragsrechdichen Grundlagen des Suaukirchenrechu, 
in: HdbStKirchR I, 267-271. 
15 BVGE 6, 309 vom 26. März 1957. 
26 Vgl. BVGE 19,223; J. GILOY-W. KÖNIG (Anm. 20), Tz 3.1. 
27 Vgl.). GILOY I W. KÖNIG (Anm. 20) Tz. 3.2; die Begriffe" Wohnsitz" und 
~gewöhnhcher Aufenthalt" richten sich nach den Vorschriften in den SS 8 und 9 der 
Abga~nordnung: vgl. TIPKE-KRUSE, Kommentar zur Abgabcnordnung, I .... Auflage, 
Stand November 1991. 
n Vgl. S 1 Abs. 1 Einkommensleuergesetz; P. KIRCHHOFF, Die Einkommensteuer 
als Maßmb für die Kirchensteuer, in: Deutsche Steueneitung 74 (1986) 25 ff. 
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DiözesenZ'l, d. h., der Bischof trägt die Verantwortung für eine gerechte 
Verteilung der Kirchensteuermittel in seiner Diözese. 
Voraussetzung für die Entstehung der Kirchensteuerpflicht ist die 
mitgliedschaftliche Zugehörigkeit zu einer steuererhebenden Kirche oder 
Religionsgemeinschaft. Die Kirchensteuer wird a150 ausschließlich von 
den Kirchenmitgliedern, nicht aber von allen Bürgern des Staates erbrach(. 
Sie ist somit keine staatliche Finanzierung der Kirche, sondern eine 
kircheneigene Finanzierungsform für die kirchlichen Belange. Für den 
Staat bestimmt sich die Kirchensteuerpflicht nach dem rechtlich formalen 
Mitgliedschaftsbegriff. dessen Definition der steuerberechtigten Reli-
gionsgemeinschaft überlassen ist. Alle allgemein steuerpflichtigen Perso-
nen, die einer steuerberechtigten Kirche angehören, sind solange kirchen-
steuerpflichtig, als sie nicht formal nach staatlichem Recht den Kirchen-
austritt erklärt habenlO• Auch hier hat nämlich der Staat seinem Neutrali-
tätsgebot in religiöser und weltanschaulicher Hinsicht zu folgen und dem 
Grundsatz der Religionsfreiheit nach Art. 4 GG sowie dem Verfassungs-
grundsatz nach Art. 137 Abs. 3 WRV, demzufolge das Selbstbestimmungs-
recht der Religionsgemeinschaft für die eigenen Angelegenheiten sich auch 
auf die Festlegung der rnitgliedschaftlichen Zugehörigkeit bezieht)l. Das 
Bundesverfassungsgericht hat in einem Beschluß vom 31. März 1971 
bestätigt, daß der Staat die kirchlichen Mitgliedschaftsregelungen für den 
staatlichen Bereich als verbindlich anerkennt)l. Staatlicherseits ist der 
Austritt aus der Kirche notwendig, um gegenüber dem Staat nicht mehr als 
Kirchenmitglied zu gelten. Das dafür vorgesehene Kirchenaustrittsgesetzll 
folgt hier dem Grundrecht auf Religionsfreiheit, daß der Bürger als Recht 
gegenüber dem Staat besitzt. Deshalb sehen die staatlichen Gesetze der 
Bundesländer in Deutschland den Kirchenaustritt vor zur Aufhebung der 
Verpflichtungen des staatlichen Rechts, die aus der freigewählten Kirchen-
mitgliedschaft folgen. Auch die Aufhebung der Pflicht zur Kirchensteuer 
ist an diesen staatlichen Kirchenaustritt gebunden. Dieser bedarf zu seiner 
öffentlich rechtlichen Wirksamkeit der protokollarischen Erklärung beim 
Amtsgericht oder in einigen Bundesländern beim Standesamt bzw. 
gegenüber der Kirche. Daraufhin erfolgt staatlicherseitS die Meldungan die 
belreffende Religionsgemeinschaft und an das zuständige Finanzamt zur 
29 Vgl. H. ENGELHARDT, Dic Kirchenstcuer in dcr Bundcsfcpubtik DcuUlchtand, 
Bad Homburg- Bcrlin-Zürich 1968,51-53. 
lO VgI.J. GILOY I W. KÖNIG (Anm. 20) Tz. 3.4; KiAu5trG NRW vom 26. Mai 1981, 
GVBI (1981), 260. 
lL Vgl. J. liSTL (Anm. 11),582 H. 
U Vgl. BVGE 30, 415. 
U Vgl. Anm. 30. 
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Aussetzung des Kirchcnstcuereinzugcs}4. ln Deutschland muß bzw. kann 
jede rcligionsmündige Person nach Vollendung des 14. Lebensjahres über 
ihren Kirchenaustritt selbst cmschcidenn . Aber entgegen anderslautenden 
Auffassungen stnd an einen solchen staadicherseits vollzogenen Kirchen ~ 
austritt nach kanonischem Recht keine direkten Wirkungen auf die 
Kirchcngliedschaftsrcchtc verbunden. Ein sogenannter modifizierter Kir-
chenaustritt, der Bedingungen, Vorbehalte oder Zusätze erhält, etwa den, 
ich trete allein aus, um mich von Stcuerlasten zu befreien, bleibe aber 
weiterhin Mitglied der Kirche, ist nach staadichem Recht unzulässig, und 
kirchenrechtlich nicht ohne weiteres, dennoch aber potentiell von Bedeu-
tung für den Grad der Kirchenzugehörigkei(. Die staatlich feslzuscellende 
Kirchenmitgliedschaft ist auch keine Zwangsmitgliedschaft, weil sie die 
Kirchenzugehörigkeit nach dem für die Religionsgemeinschaft jeweils 
geltenden Ret:ht voraussetzt und dem religionsmündig Gewordenen die 
Möglichkeit zum staatlichen Kirchenaustritt läßt. 
3. Die Rechtslage in Italien 
Am 18. Februar 1984 wurde zwischen der Republik Italien und dem 
Apostolischen Stuhl das Laterankonkordat vom I I. Februar 1929 durch 
ein neues Konkordat abgclöst:l6. Auch und vor allem waren vermögens-
rechtliche Belange der Kirche neu zu regeln, weil die Leiscungen des Staates 
als Entschädigungen für die staatliche Einziehung des Kirchenvermögens 
u. a. im Zusammenhang mit der Annektierung des Kirchenstaates neu 
geordnet werden sollten". 
Im neuen Konkordat selbst fand man noch nicht zu einer endgültigen 
Lösung, sondern vereinbane in Art. 7 Abs. 6, daß eine von Staat und Kirche 
paritätisch zu besetzende Kommission zu konstituieren sei, .. die außer der 
Ausarbeitung von beiderseitig zu approbierenden Leitlinien die Aufgabe 
erhielt, konkrete Normen im Hinblick auf das Kirchenvermögen und seine 
Träger zu entwerfen sowie die Sta":tSleistungen an die Kirche und die 
diesbezüglichen Kontrollen einer Überprüfung zu unter.tiehen"". Im 
Zusatz protokoll wurde für diese Arbeit ein Zeitraum von sechs Monaten 
)4 Vgl. J. LISTl (Anm. 11),587 f. 
lS Vgl. RelKErzG vom 15.Juli 1921. BGB1929; I. RIEDE.l-SPANGENBE.RGER, Art. 
Kirchen:luslriu, in: Grundbegriffe des Kirchenrechu. P;lderborn 1992. 140-141. 
:w. Vcrtng zwischen dem Il eiligen Stuhl und der Republik h:l.lien vom 18. Februar 
1984 über die Revision des L:l.ler:l.n-Konkord:l.Js, 10: AAS 77 (1985) 512-535; 
il:l.lienischerTexl und deutsche nicht :l.uthcnlische Uberselzung, in: AfkKR 1S4 (1985) 
323-341. 
J1 Vgl. zur vonusgehenden Rechul:!.ge H . MARRt (Anm. 10), 15-16. 
11 Vgl. Anm. 36, in: AfkKR 154 (1985) 329. 
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bestimmt39• Die Vereinbarungen, die in der Folgezeit getroffen wurden, 
zielen auf eine vollständige Ablösung der bisherigen Staats leistungen an die 
katholische Kirche durch eine aus steuerbegünstigten Spenden und einem 
Teil der für jeden Italiener verbindlichen staatlichen Steuern kombinicnen 
Finanzierung für die katholische Kirche. An. 16 der dazu erstellten 
Normen beschränkt das kirchljche Wirken nunmehr nur noch auf die 
Ausübung der Gottesdienste, der Seelsorge. der Ausbildung des Klerus. 
der Mission, Katechese und christlichen Erziehung, nicht mehr jedoch auf 
Kranken- und Wohlfahrtspflege sowie auf allgemeine kulturelle Aufgaben 
der Kirche40, d. h., der Öffenuichkcitscharakter der Kirche wird damit auf 
binnen kirchliche Aufgaben eingeschränkt. Damit ist zudem das Selbstbe-
stimmungsrecht der Kirche begrenzt, nämlich die Aktivitäten der kirch-
lichen Sendung selbst zu bestimmen. Die Kirche wird in Italien als .. eme 
ecclesiastico" juristisch qualifiziert und damit von den Körperschaften des 
öffentlichen Rechts und von den juristischen Personen privaten RechtS 
unterschieden~l. Aber im ncuen Konkordat ist auch festgelegt, daß aUe 
Institutionen, die aufgrund ihrer RechtsteIlung in der hierarchisch verfaß-
ten katholischen Kirche Rechtspersönlichkeit besitzen, dies auch mit 
Wirkung für den staatlich rechtlichen Bereich haben und dieser Status von 
anderen religiösen Institutionen, die diese Rechtsstellung noch nicht 
haben, beantragt werden kannH • Die nunmehr durch staatliche Steuer 
erfolgende Kirchenfinanzierung ist abhängig von der durch das Konkordat 
eingeleiteten Neuordnung der Besoldung und Versorgung des italieni-
schen Klerus, die nicht mehr allgemein aus dem staatlichen Budget geleistet 
wird. Da die Ablösung des bisherigen Systems der Staatsleistungen in 
diözesane und überdiözesane Fonds für den Unterhalt des Diözesanklerus 
sich als nicht ausreichend erwiesen haben, ist seit dem I. Januar 1989 eine 
bestimmte Summe von Spenden für die Klerikerbesoldung steuerabzugs-
fähig, und seit dem l. Januar 1990 ist jeder steuerpflichtige Italiener 
gehalten, 0,8 % der von ihm deklarierten Steuer entweder einem religiösen 
Zweck der katholischen Kirche unter deren Verwaltung oder anderen 
sozialen oder humanitären Anliegen unter staatlicher Verwaltung zuzu-
wendenu, d. h., jeder steuerpflichtige Katholik in Italien kann bestimmen, 
daß sein Steueranteil nicht kirchlichen, sondern vom Staat geleiteten 
", Vgl. W. ScHUtz, Vermägensr«htliche Probleme im Anschluß an den Revisions-
vcrtrag zum Latcrankonkordat, in: Ministerium lustili~e FS H. Ilcinem~nn zum 
60. Geburtstag, hrsg. v. A. GA8RIELSund II.J. F. RE1NHARDT, Esscn 1985,95- 104,103 
Anm.21. 
oj(I Vgl. ebd., 96. 
0' Vgl. cbd., 97- 99. 
4l Vgl. Art. 7 Abs. 2 (Anm. 36), in: AkfKR 154 (1985) 328. 
4J Vgl. W. SCHULZ (Anm. 39), 100; H. MAUt (Anm. 7), Essen 1990,28. 
294 
sozialen Zwecken zugeführt wird. ohne daß sich an seiner Kirchenmit-
gliedschaft dadurch auch nur das Geringste ändert. Im Gegensatz zu 
Deutschland ist also keine staatliche Regelung für einen Kirchenaustritt 
notwendig. Außerdem hat sich die halienische Bischofskonferenz ver-
pflichtet, gegenüber dem Staat durch ihr Zentralinstitut für Klerikerbesol-
dung jährlich Rechenschaft abzu legen über die der Kirche zugewendeten 
Mincl44 • 
4. Das Kirchensleucrvcrhalten von Katholiken und seine kirchenrechtliche 
Relevanz 
Die für den deutschen Staat relevante Kirchenmitgliedschaft mit der 
staatlichen Rechtswirkung, in Deutschland Kirchensteuer zu zahlen, hat 
dem kirchlichen Recht zu folgen. Wer aber nicht Mitglied einer steuerbe· 
rechtigten Kirche ist oder wer sich durch förmlichen Kirchenaustritt von 
der KirchensteuerpOicht befreit hat, zahle keine Kirchensteuer und auch 
keine ErSatZSleuer. Die förmliche Austrittserklärung berührt noch nicht 
ohne weiteres die tatsächlich in der Kirche gel tenden Gliedschafts rech te. 
Einen Austrin aus der Kirche sieht das kanonische Recht nicht vor'S. In 
Italien gibt es keinen Rechtsanspruch der Kirche zur Erhebung von 
Kirchensteuer. Die Kirchenmitgliedschaft ist aus Steuerlichen Erwägungen 
für den italienischen Staat irrelevant. Alle zur Steuer veranlagten Italiener 
sind zu der 0,8 % Sondersteuer verpflichtet. Die katholische Kirche hat 
lediglich einen Anspruch auf die für ihre Belange zugewendeten Anteile 
der staatlichen Sondersteuer. Wenn Katholiken von ihrem staatlich 
eingeräumten Wahlrecht im Hinblick auf die Sondersteuer Gebrauch 
machen und diese Steuer nicht der Kirche zugewendet wissen wollen, ist 
dies nicht mit einem fö rmlichen staatlichen Akt verbunden. 
a) Die Kirchenzugehörigkeit nach kanonischem Recht 
Die in Deutschland staatlich relevante, aber von der Kirche selbst zu 
bestimmende Kirchenmitgliedschaft, richtet sich ausschließlich nach 
innerki rchlich geltendem Recht. Der Kirche eingegliedert wird ein Mensch 
.. Vgl. J. MICHAELER. Kirchenfinanzierung durch Zweckbindung ('ines Tdls d('r 
Einkomm('nsl('uer: Das Beispiel Italien, in: Finanzwiu('Mchafdiche As~kl(, von 
Rl'Iigionsg('meinschaften. hrsg. v. C. RJNDERER, Bad('n·Bad('n 1989, 143 H. (Schriften 
zur ö(f('ntlichen V('rwaltung und öffentlichen WirlSchafl, hrsg. v. P. Eichhorn und 
P. Fricdrich, Bd. 117) . 
• } Vgl. J. LIST1., Di(' Rechlsfolg('n des Kirchenallnritts in der sla.adich('n und 
kirchlichen Rechtsordnung, in: Recht als Ileilsdienst. FS M. Kai5('r zum 65. G('-
buruug. hrsg. v. W. SCHUU. Paderbom 1989, 160-186, 162- 163; K. MORSDORF, 
Lehrbuch, München- Paderborn-Wi('n 111964, Bd. I, 13 H. und 176. 
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durch die Taufe%, wenn die rechtmäßige Disposition dazu gegeben ist, 
d. h" die Bedingungen erfüllt sind. die von Rechts wegen als notwendig 
bestimmt sind. Ocr Eintritt setzt bei Erwachsenen und dem Kindesalter 
entwachsenen Personen die Taufbitte4' in der Form der freien individuellen 
Willensentscheidung, bei Kindern bis zu sieben Jahren in der Form der 
stellvertretenden Willensentscheidung der Eltern voraus·S• Im Falle der 
Kindertaufe machen die Eltern ihr als Grundrecht garantiertes Eltern-
rechr49 geltend und bitten um den Beitritt ihres Kindes zur Glaubensge-
meinschaft. Werden die von der Kirche rechtlich geforderten Bedingungen 
für die TaufeSOerfüllt, wird durch die Taufe die Inkorporation in die Kirche 
vollzogen. Mit der Taufe enmehen für das Kirchenglied grundlegende 
Rechte und Pflichten bei der Ausübung der universalen Heilssendung der 
Kirche im Dienst am WortSI, an den Sakramenten52 und in der Gemein· 
schaft der KircheSl• Die im Sakrament der Taufe begründete Zugehörigkeit 
zur Kirche hat die Wirkung, daß sie als geistlich begründeter RechtSvor-
gangs. nicht mehr rückgängig gemacht werden kann, auch wenn die 
Mitwirkung des Getauften an der kirchlichen Heilssendung nicht aktiviert 
wird. Mit der Taufe ist aber noch nicht die volle Gemeinschaft mit der 
Kirche gegeben. Sie ist abhängig von der sichtbaren Gemeinschaft mit 
Christus, die sich im Glaubensbekenntnis, in den Sakramenten und in der 
kirchlichen Leitung manifestiertSs• Das kanonische Recht kennt demzu· 
folge eine gestufte KirchcnzugehörigkeitS6, die unterschiedliche Rechts· 
stellungen in der Kirche zuläßt. 
b) Die Verpflichtung der Kirchenglieder zu finanziellen LeiStungen 
Die durch die Taufe begründete Zugehörigkeit zur kirchlichen Gemein· 
schaft hat auch die gesetzlich bestimmte Pflicht zur Folge, die Kirche bei 
ihren Aufgaben und Angelegenheiten im Gouesdienst, in Seelsorge und 
Mission, in der En.iehung und Bildung, in der Caritas und Entwicklungs· 
~ Vgl. cc. 96, 204. 
~7 Vgl. cc. 865 S 1,851 n. 5, 852 S 1. 
•• Vgl. cc. 851 n. 2, 868 S inn. 1-2; J. liSiI (Anm. <45), 161. 
49 Vgl. cc. 226 S 2, 793 S I, 868 S I n. 1. 
Xl Vgl. cc. 213, 864, 865 SS 1-2, 868 S I, 843 S I. 
)1 Vgl.cc.204SI,21I,225,747,7S9,781. 
)J Vgl. cc. 204 § 1, 210, 836, 834, 837. 
)J Vgl. cc. 204 S 1, 129 S 2. 
)4 Vgl. P. KRAMER, Di~ Zugehörigkeill.ur Kirche, in: HdbkuhKR S 15, Regensburg 
1983, 167 H. 
U Vgl. c 205. 
)4 Vgl. P. KRAM ER (Anm. S<4), 167 f. 
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hilfe zu umcrstützcnS1• Dieser im Sinne einer Grundpflichr von jedem 
Christen geforderten Beitragsleistung entspricht das der Kirche mit ihrer 
Existenz und mit ihrem Wesen gegebene Recht (ius nativum), das für ihre 
Ziele Notwendige von ihren Gliedern zu fordern~. Dieses Recht ist 
naturrechtlich begründet, insofern die Kirche eine Gemeinschaft von 
Menschen ist, deren Mitglieder zu gegenseitigen Solidarüät verpflichtet 
sindSf• Es ist aber auch begründet durch die für alle Gläubigen geltenden 
biblischen Weisungen60 und durch die kirchliche Tradition, in besonderer 
Weise Aufgaben der Nächstenliebe zu übcrnchmcn60l • 
Die Finanzierung der kirchlichen Aufgaben kann auf verschiedene 
Weise geschehen. Dem hat der universalkirchliche Gesetzgeber Rednung 
getragen, wenn er auf partikulare Gesetze und Gewohnheiten zur 
Finanzierung kirch licher Aufgaben und deren Umlegung auf die Kir· 
chenglicder durch den Diözesanbischof verweistOl und damit unterschied-
liche Finanzierungssysteme in den einzelnen Ländern zuläßt. 
Die Rechtspflicht zur Leistung eines finanziellen kirchlichen Solid ar-
beitrages unterliegt dem von Rechts wegen geforderten Gesetzesgehorsam 
!1 Vgl. c. 222 S J: ~Christifideles obligatione tenenmr ne<:essitatibus subveniendi 
Ecclesiae, ut eidern praeslo sint quae ad cullUm divinum, ad 0l?t'ra apostob.tus el 
carit:nis atque ad honesIam miniSirorum suslent:uionem necess:ma sunt'-
,. Vgl. C. 1260: .. Ecclesiae nuivUßl ius est exigendi a chriSlifidelibus quae ad fines sibi 
proprios sint ne<:essaria." Vgl. auch cc. 1262, 1263. 
,. Vgl. H. HOLLfR8ACH, Kirchensteuer und Kirchenbeitrag, in: HdbkathKR S 97, 
Regensburg 1983, 889-900, 890. 
60 Zur Deckung ihres Finanzbedarfes hat sich die Kirche im Laufe der Jahrhundene 
verschiedenartiger, den jeweiligen Zeitverhältnissen angepaßter Formen bedient. 
Schon in der frühen Kirche galt es als Pflicht derGläubigen, regdmäßigeinen Teil ihres 
Einkommens oder Vermögens abz.ugeben. Bereits nach dem Zeugnis des Alten 
T estamenu wurde der Zehnte für den Unterhalt der Kulrpersonals verlangt. Außerdem 
wurden die Juden zur Tempelsteuer herangezogen. DIe Kirche des Neuen Bundes 
unterschied sich davon insofern, als von den Christen mehr ab die Erfüllung der 
gesetzlichen Pflicht zur Leistuns des Zehnten seforden wurde. Das Neue Testament 
erwähnt den Zehnten nur in Hmweisen auf dIe Ordnung des Alten Bundes. Neben 
einer grundsilzlichen Relativierung des Gddes ist in den neultstamentlichen Schriften 
die Rede .. von ~?lle~te.n und !,l!f'ose?, von .der Bereitstellung und ~ertCilung 
des Vermogens fur die Junge mIssIonarISche KIrche und vor allem für dIe Armen 
und Bedürftigen bis zum Gedanken von der Gütergemeinschaft der Christen. (Vgl. 
Apg 2, -44 L; 4, 34 H.; 1 t, 29 f.; Röm 15, 25 fr.; I Kor 9, 7 fr.) 
.1 Vgl. Conc. Trident.5tss. XXl.de ref. c.-4, 7;scss. XXIV.de rd. c. J3;SCS5. XXV.de 
rd. c. 12; Vat. 11 AA 21; AG 36; PO 20,21. 
U Vgl. C. 1263. 
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gegenüber den Anordnungen des kirchlichen Gcscrzgebcrsl>l, Jedes Kir-
ehen glied. auch der kirchliche Gesetzgeber, ist an die Gesetze der Kirche 
gebunden. Dieses haben allerdings unterschiedliches Gewicht<"'. Das zeigt 
sich schon daran, daß eine Gesetzesübertretung nicht in jedem Fall und 
nicht jedes Gesetz strafrechtlich sanktioniert ist. In der Offenbarung und 
im Naturrecht begründete Gesetze haben einen höheren Verbindlichkeits-
grad als rein kirchliche Gcsetze6s, 
c) Die Beschränkungen der Gliedschaftsrechlc nach kanonischem 
Recht 
Die volle RechtSteIlung eines Kirchengliedes kann nach universalkirchli -
ehern oder partikularrechdichcn Recht in unterschiedlicher Weise partiell 
eingeschränkt sein. Rechtsminderungen für Getaufte können dadurch 
gegeben sein, daß sie 
1. die rechtlichen Bedingungen für bestimmte Rechtshandlungen nicht 
erfüllen66; 
2. von den kirchlichen Gesetzen als Normadressaten ausgenommen 
sindt.7; 
3. nach Begehen einer Straftat mit einer Strafe und deren Rechtswirkungen 
versehen sind"; 
4. wegen des Verharrens in einer offenkundig schweren Sünde oder als 
offenkundige Sünder von bestimmten kirchlichen Handlungen ausge-
schlossen sind". 
Demzufolge ist zu fragen, ob eine Kirchensteuerverweigerung durch 
staatlich vollzogenen Kirchenaustritt in Deutschland einen kanonisch 
festgelegten Straf tatbestand oder den rechtlich relevanten Tatbestand der 
" Vgl. c. 212 S I iVm c. 209; H. SOCI-iA, Kirchliche Geutze. Einführung vor 7, in: 
Münsterischcr Komment;u, Essen, 1). Erg. Lfg. November 1990, Einführung vor 
7/9-11. 
'" Vgl. R. SOBANSK I, Zur Verbindlichkeit der kirchlichen Gesetze, in: Recht im 
Dienste des Menschen. FS H. Schwendenwein zum 60. Gebunst~g, hrsg. v. K. 
LÜDlCKE u. a., Graz 1986,533-545,538 H. 
" Vgl. ebd. (Anm. 64) 536-538; ders., Geist und Funktion des Kirchenrechts, in: 
AfkKR 151 (1982) 369-394, 377-392; H.SOCHA, KirehlieheGesetzt, in: Münsterischer 
Kommentar, Essen 13. Erg. Lfj;. November 1990, Einführung vor 7/9-1) . 
.. V$1. c. 10; zu den inhabilltierenden Gesetzen vgl. H . SOCIIA, Irritierende und 
inhabilllierende Geser.t:e, in: Münsterischer Kommenur, Essen 13. Erg. Lfg. November 
1990, 10/ 1- 10/5. 
'7 Vgl. c. 11,844 SI, 908 . 
... Vgl. ce. 1331 SS 1 und 2, 1332,1)33.1)36 SS 1 und 2. 
" Vgl. ce. 915, 916, 1007, 1184 S 1 und 3. 
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offenkundig schweren Sünde, von der der Sünder nicht abzugehen bereit 
ist, darstellt. 
Der CrC/1983 sieht keinen ausdrücklichen Slraftatbcstand der Vcrwei · 
gcrung der pflichtgemäßen finanziellen Leistungdes Kirchengliedes für die 
Kirche vor. Bedenkt man die kodifizierten Straftatbcstände70, müßte also 
erwiesen werden, ob eine solche Verweigerung einen strafbaren Verstoß 
gegen den Glauben oder die Einheit der Kirche darstellt; d. h. den 
gesetzmäßigen Straf tatbestand der Häresie, der Apostasie oder des Schis-
mas nach c. 751 erfüllt. Damit wäre die mit Begehen der Straftat von selbst 
eintretende Tatstrafe der Exkommunikation verbunden7'. Mit der Verwei-
gerung der finanziellen Beitragspflicht ist aber nicht die beharrliche 
Leugnung einer Wahrheit des offenbarungsgemäßen oder katholischen 
Glaubens, d. h. Häresie, gegeben, schon gar nicht die Ablehnung des 
christlichen G laubens als ganzem, d. h., Apostasie. Der Straf tatbestand des 
Schismas ist gegeben, wenn ein Kirchenglied die Unterordnung unter den 
Papst oder die Gemeinschaft mit der Kirche verweigertll. Allediese auf den 
Glauben der Kirche bezogenen Straftaten müssen in einer äußeren 
Handlung geschehen, so daß ihre Rechtsfolge, nämlich die Tatstrafe der 
Exkommunikation mit dem Verbot, Sakramente zu empfangen oder 
kirchliche Dienste, Ämter und Aufgaben auszuüben, eintreten kannn . 
Diese Strafwirkungen muß der Straftäter an sich selbst vollziehen, was im 
äußeren Rechtsbereich die Strafe als unsicher erscheinen läßt7 •• Die Folge 
von Tatstrafen kann desha lb nur die persönliche Nichtberechtigung, nicht 
aber schon die Nichtzulassung durch andere Kirchenglieder zu bestimm-
ten kirchlichen Handlungen, d. h., den Ausschluß im äußeren RechtSbe-
reich mit der Verweigerung kirchlicher Handlungen zur Folge haben. 
Dazu bedarf es vielmehr eines deklaratorischen oder performativen 
Strafausspruches durch die zuständige kirchliche AutoritätlS• 
Die Abgabenpnicht der Kirchenglieder bezieht sich auch nicht auf 
Glaubensinhalte, sondern auf das kirchliche Gebot der notwendigen 
materiellen Beihilfe für die Kirche, worauf diese einen Rechtsanspruch 
erhebt. Deshalb kann allenfalls eine Bestrafung nach c. 1371 n. 2 erfolgen, 
1'0 Vgl. cc. 1364-1398. 
71 Vgl. c. 1364. 
71. Vgl. c. 751: .Dicitur ha~resis. p~rtinax. poS( rec~prum baptismum. alicuius 
vernatis fid~ divina ~(catholica credcndae dene~atio, aut d~ eadem pertinax dubitatio; 
apostasia, fidci christiana ex toto repudiatio; schisma, subiectionis Summo pontifici aut 
communionis cum Ecd~sia~ mernbns eidern subditis detractatio." 
1) Vgl. cc. 1331 S 1. 1332. 
1. Vgl. R. Scbott. Das kirchliche Strafrecht, Frankfurt/M., 1992.31. 
1S Vgl. ce. 915,1331 S2, 1332. 
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der die Verweigerung der Folgeleisrung für ein rechtmäßiges Gebot der 
kirchlichen Autorität als Straf tatbestand bestimmt. In diesem FaJl muß 
aber zunächst eine Verwarnung des Straftäters erfo lgen und erst im Fall der 
weiteren Verweigerung eine angemessene Strafe deklaratorisch verhängt 
wcrdcn?6, Die Exkommunikation und die anderen Beugestrafen dürfen 
jedoch als schwerste Kirchenstrafen nur mit größter Zurückhaltung 
auferlegt werdenn, In dem dazu notwendigen Verfahren müß~~ aber nicht 
nur der gesetzlich festgelegte Straftatbestand. d. h., die äußere Ubenretung 
eines Strafgesetzes, sondern auch der schwere Schuldvorwurf gegenüber 
dem Straftäter bewiesen werden'8, Wenn auch die Schuld haftung von 
Rechts wegen präsumiert wird nach c. 1321 § 3, so ist der schwerwiegende 
Schuld vorwurf im Einzelfall zu beweisen. Eine Kirchensteuerverweige-
rung wäre also kirchenrechtlich nur strafbar, wenn die rechtlich legiti-
mierte Abgabenpflicht entweder als Pflicht gegenüber der Gemeinschaft 
der Kirche oder gegenüber einem gesetzmäßigen Gebot der kirchlichen 
Autorität qualifiziert werden kann und wenn die Straftat selbst sowie die 
schwere Schuld des Straftäters für den äußeren Rechtsbereich nachweisbar 
sind. Es ergibt sich also, weil kein direkt zutreffender Straf tatbestand im 
Kodex enthalten ist, daß es Interpretationssache ist, ob man die Kirchen-
steuerverweigerung als Straftatbestand des Schismas oder der Verweige-
rung gegenüber ei nem Kirchengebot auslegt, und die entsprechende 
Strafbarkeit anordnen kann. Das erSte Delikt hätte die Tatstrafe der 
Exkommunikation mit diversen Verboten als Strafwirkungen79 zur Folge, 
das zweite die Verhängung einer Spruchstrafeao durch die kirchliche 
Autorität. Die Rechtsunsicherheit kann meines Erachtens nur behoben 
werden. wenn der innerkirchliche Gesetzgeber tätig würde mit der 
76 Vgl. c. 1371 n. 2: "Iusta pocna puniatur: qui aliter Sedi Apostolicae, Ordinario. vel 
Superiori legitime praecipienti vel prohibenti non obtemperat, et POSt monitum in 
obocdientia persistlt." Vgl. auch ce. 212 S 1, 273, und den kritischen Kommenlar bei 
H. PAARHAMMER, Das spezielle Stn.frecht des CIC, in: Recht im Dienste des 
Menschen FS H. Schwendenwein. hrsg. v. K. LOOICKE u. a., Graz 1986,403-466, 
432 f.: "Würde man eine so.lche Gehorsamsverweigerung unbegrenzt deuten, dann 
müßte man schon in jeder Übertretung eines gemeinkirchlichen oder teilkirehliehen 
Gesetzes, einer Verordnung oder Verwalrungsanordnung einen strafbaren Ungehor-
sam sehen; dies hätte die Konsequenz, daß die gesamte kirchliche Rechtsordnung eine 
Strafrechtsordnung wäre; jedes Gebot oder Verbot würde unter der Strafdrohung des c. 
1371 n. 2 stehen, was eine völlig absurde Vomellung ist und gegen den Sinn der 
Strafgesetze überhaupt stünde.-
n Vgl. Communieationes 8 (1976) 173; R. Sebou {Anm. 74),39. 
71 Vgl. e. 1321 SI iVm S 3; R. Sebou (Anm. 74), 47-48, 50-51. 
7'1 Vgl. C. 1364. 
10 Vgl. C. 1371 n. 2 (Anm. 76). 
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Androhung einer tatsächlichen Strafe, sollte er der Meinung sein, daß es 
sich um ein strafwürdiges Vergehen handelt. 
Es bleibt noch die Frage, ob es sich bei der Kirchensteuerverweigerung 
um eine schwere Sünde handelt, so daß damit das Recht zur Verweigerung 
der Sakramente und Sakramentalien verbunden wäre, bis die Schuld der 
betreffenden Person im Bußsakrament nachgelassen würde. Der Kodex 
bestimmt, daß außer den durch Spruchstrafe Exkommunizierten und 
Interdizierten auch Personen, die "hartnäckig in einer offenkundigen 
schweren Sünde verharren" weder zur Kommunion noch zur Kranken-
salbung zugelassen werden dürfen". In diesem Fall muß der Tatbestand der 
schweren Sünde vorliegen und als solcher allgemein bekannt sein. 
Ebenfalls muß sicher feststehen, daß dieser Tatbestand vom Sünder 
bewußt und willentlich herbeigeführt und nicht aufgegeben wurde, so daß 
er als andauernde Verfehlung subjektiv anrechenbar ist12• Sünde kann aber 
nicht nur rechtlich, sondern muß vor allem moraJtheologisch definiert 
werden. Deshalb müßte in unserem Fall der Verstoß gegen die kirchliche 
Verpflichtung als Auflehnung gegen Gott qualifiziert werden", um 
objektiv von einer schweren Sünde im faßbaren Rechtsbereich der Kirche 
ausgehen zu können. Die Schwere der Sünde richtet sich aber neben 
objektiven Kriterien, die sich auf den Inhalt der Sünde beziehen, auch nach 
der subjektiven Schuld des Sündersi., die sich jedoch dem äußeren 
.. Vgl. cc. 915, 1007. 
12 Vgl. H.SCHMrrl, Taufe, Firmung, Euch:ltistie. Die Sakramente der Initiation und 
ihre Rechufolgen in der Sieht desCIC von 1983; in: MkKR 152 (1983), 36~07.403 f.; 
B. rRIMETSHOFER., Zur Fra~e der Rechtsfolgen eines Kirchenaustritts aus finanziellen 
Gründen, in: Recht als Hellsdienst, FS M. Kaiser zum 65. Gehurtst:lg, hrsg. v. W. 
SCII ULZ, Paderhorn 1989, 187- 199, 194 r. 
., Vgl. r. Johannes rau] 11.. Apostolisch6 Schreiben "Reconciliario et paenitentia" 
in Nr. 17 vom 2. Dezember 1984 zum .. peccatum grave": " ... durch die Sünde eine 
Unordnung schafft. die his zum Bruch mit dem letzten Ziel - Gott - geht, an das er 
durch die Liebe gebunden ist; wann immer jedoch die Unordnung unterhalb der 
Trennung von Gott bleibt. ist es eine läßliche Sünde." Vgl. Katechismus der 
Katholischen Kirche, München u. a. 1993, Nr. 1855, dtr dit Unterscheidung von 
Todsünde und läßlicher Sünde zugru ndelegt: .. Die Todsünde zerstÖrt die Liebe im 
lien.en des Mtnschen durch einen schweren Verstoß gegtn das Gesetz Gottes. In ihr 
wendet sich der Mensch von Gott. stinem letzten Ziel und seiner Seligkeit ab, und zieht 
ihm minderes Gut vor. Die läßlichc Sünde läßt dit Litbe btstehen, verstößt aber gegen 
sie und verlctzt sit." Vgl. auch Nr. 1857: .. Damit eine Tat eine Todsünde ist, müss~n 
gltichzeitig drei Bedin~ung~n erfüllt sein: ,Eine Todsünde ist j~ne Sünde, die eint 
schwerwiegende Mat~ne zum Gegenstand hat und die dazu mit vollem Bewußtsein 
und bcdacht~r Zustimmung begang~n wird.'· 
Ii Vgl. ebd. Nr. 1859: .Ein~ Todsünd~ ~rford~n volle Erkenntnis und volle 
ZuStimmung. Sie seut das Wissen um dit Sündhaftigk~it ~iner Handlung, ihren 
Gegensatz zum Gesetz Gou~s voraus. Dit Todsünd~ schließt auch ~ine genügtnd 
301 
Rechtsbereich der Kirche entzieht. Nach dem gesetzlichen Tatbestand 
muß die schwere Sünde aber auch noch offenkundig sein, d. h. als solche in 
der Kirche bekannt sein, so daß sie die Nichtzulassung zu den heiden 
Sakramenten bewirken kann". Darüber hinaus muß der Sünder in seiner 
schweren Sünde hartnäckig verharren, was einen Dauerverstoß gegen das 
kirchliche Gebot und seine Unbußfcrtigkeit voraussetzt", Letztlich 
können nur denjenigen die heiden Sakramente verweigert werden, die mit 
ihrem staatlichen Kirchenaustritt persönlich eine objektiv und subjektiv 
schwere Sünde begangen und keinen Besserungswillen haben, und dies 
muß zudem in der betreffenden Sakramentengemeinschaft bekannt sein", 
Im äußeren Rechtsbereich der Kirche dürfte es schwierig sein, die 
Verletzung eines Kirchengebotes als schwere Sünde und die subjektive 
Schuld eines schweren und unbußfenigen Sünders als offenkundig zu 
erweisen, vor allem dann wenn er seiner kirchlichen Beitragspnicht in 
anderer Weise mit guter Absicht nachkommt und etwa nur die Form des 
Kirchensteuereinzuges ablehnt und sich dazu des staatlichen Kirchenaus-
tritts bedient. Rechtsminderungen im Rechtsbereich der Kirche dürfen 
aber nur vorge no mmen werden, wenn all e Tatbestandsmerkmale erfüllt 
sind. Zudem hat der Gesetzgeber selbst bestimmt, daß Gesetze, die die freie 
Ausübung von Rechten einschränken, eng auszulegen sind". 
Dieselbe Schwierigkeit ergibt sich auch mit der Bestimmung im c. 1184 
§ 1 iVm c. 1185", wonach das Begräbnis und die Begräbnismesse 
sogenannten öffentlichen Sündern 1..U verweigern sind, solange sie kein 
Zeichen der .!teue gesetzt haben und wenn ihnen dieses nicht ohne 
öffentliches Argernis bei den Gläubigen gewährt werden kann. Im 
kanonistischen Sprachgebrauch gelten die Kirchenglieder als öffentliche 
Sünder, die .. schwer und fortdauernd gegen die objektiven Normen der 
Kirche verstoßen"90. Es ist herrschende Praxis der Kirche, daß den 
ü~rl~te Zustimmung ein, um persönliche Willensenucheidungzu sein ... - Vgl. auch 
P. Schoonen~rg, Sünde und Schuld, in: H erders Taschenlexikon, hrsg. v. K. Rahner, 
Freihurg 1973, Bd. VII, 177. 
n Vgl. B. PRIM.E.TSHOPER (Anm. 82), 194. 
" Vgl. 11. ScHMITZ (Anm. 82),403 f. 
11 Vgl. B. PRIMETSHOFER (Anm. 82) 195; K. LODIC KE, Ausschluß von der 
Kommunion, in: Münsterischer Kommentar, fu:sen 6. Erg. Ug. 1987,915,4. 
U Vgl. c. 18. 
n Vgl. c. 1184 S I: ~Exequiis ecclesiasticis priva.ndi sunt, nisi ante mortem aliqya 
dederim paenitentiae signa ... (n. 3): alii peccatores manifesti, quibus exequme 
ecclesiasticae non sine publico fiddium scandalo concedi possum" , und C. 1185: 
.. Excluso ab ecclesiasticis excquiis dencganda quoque est quadi~t Missa exe-
quialis." 
'10 Vgl. II.J. F. REINHARDT, Verweigerung des Begribnisses, in: Münslerischer 
Kommeniar, Essen 4. Erg. Ug. Novem~r 1986, 1184, 2 e. 
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staatlicherseits aus der Kirche Ausgetretenen kein kirchliches Begräbnis 
gewährt wird, wenn sie nicht ein Zeichen der Reue gegeben haben91 , 
Am 7. Januar 1970 haben die deutschen Bischöfe in einer Erklärung zu 
Fragen des kirchlichen Finanzwesens sich auch zum staatlich vollzogenen 
Kirchenaustritt von Katholiken geäußert und dazu festgestellt:" Wenn also 
cin Katholik einen Austritt aus der Kirche erklärt .. " so Stellt dies eine 
schwere Verfehlung gegenüber der kirchlichen Gemeinschaft dar. Er kann 
daher am sakramentalen Leben erst wieder teilnehmen, wenn er bereit ist, 
seine Austrittserklärung rückgängig zu machen und seinen Pflichten auch 
in bezug auf die Kirchensteuer wieder nachzukommen. "92 Aus kirchen-
rechtlicher Perspektive ist dazu zu sagen, daß diese Erklärung keinen 
partikularrechtlichen Charakter hat, solange die dazu notwendige forma 
spccifica fehlt". Es handelt sich dabei lediglich um eine Erklärung im Sinne 
einer kommentierenden Verlautbarung und es ist fraglich, ob die deutschen 
Bischöfe gemeinsam oder einzeln in der Materie überhaupt Gesetzge-
bungskompetenz hanen'M. Selbst wenn diese Erklärung panikularrechtli-
ehen Charakter hätte~, wäre sie gemäß c. 6 n. 2 CIC/1983 außer Kraft, weil 
sie mit dem Recht des Codex nicht konform gcht96• Die Kirchensteuerord-
nung für die Diözese Trier formuliert demgegenüber vorsichtiger: "Die 
Kirchensteuerpflicht wird durch kirchliche Maßnahmcn, welchc die 
kirchlichen Rechte von Steuerpflichtigen einschränken, nicht berührt. "97 
Für Italien gestaltet sich die inncrkirchliche Rechtslage in anderer 
Weise. Grundsätzlich könnte man auch dort die Frage nach den univer-
salkirchlich geltenden Rechtsfolgen für die Verweigerung der gesetzlich 
auferlegten Kirchenbeitragspflicht stellen. In formaler Hinsicht gilt für 
diese Materie jedoch nicht mehr kirchliches, sondern konkordatäres Recht. 
Gemäß c. 3 CIC/1983 hat dieses Vorrang vordem innerkirchlich geltcnden 
Recht, selbst wenn der Codex entgegenstehende Bestimmungen enthält9l• 
91 Vgl. ~bd., 1184,3. 
t2 Vgl. AkfKR HS (1969) 557-559; v~1. auch Synooalsu.tuten des Bistums Trier, 
hrsg. v. Bischöflichen Generalvikariat TrIer, Tri~r 1959, 139, An. 271 Abs. 2; KA BI. 
Köln 110(1970),IOf. 
'l Vgl. c. S S 2; H. SCHMrrz. G~setzg~bungsbefugnis und Gesetzgebungskom-
petenzen des Diözesanbischofs nach dem CIC von 19S3; in: AfkKR 152 (1983), 
62-75,64 . 
... Vgl. M. PESENDORFER., Partikulares Gesetz und partikularer Gesetzgeber im 
System des gehenden lateinischen Kirchenrechts, Wien 1975,"9 Er. 
" Vgl. KABI. Köln 110 (1970),10 f. 
" Vgl. c. 6 n. 2 CIC/1983 . 
• 1 Vgl. Kirchensteuerordnuns für die Diözese Trier (rheinland-pfäb'ischer Gebiets-
leil) vom 20. November 1971, In: KABI. Trier 115 (1971), 197 ff. 
.. Vgl. c. 3 CIC/19S3. 
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Wenn nun in Italien die Kirche selbst als Venragspartner des Staates der 
Regelung zugestimmt hat, daß jeder Italiener wählen kann, ob cr der 
Kirche oder dem Staat seine Sondersteuer überläßt, kann die Kirche bei 
demjenigen keine Rechtsbeschränkungen vornehmen, der von dieser 
konkordatär vereinbarten Wahl möglichkeit Gebrauch gemacht hat. Ocr 
neue "Katechismus der Katholischen Kirche" trägt den unterschiedlichen 
Situationen der Kirche in diesem Zusammenhang Rechnung, wenn er zwar 
mit Verweis auf c. 222 ele/t 983, aber dennoch modifiziert anmerkt: .Die 
Gläubigen sind auch verpflichtet, ihren Möglichkeiten entsprechend zu 
den materiellen Bedürfnissen der Kirche beizutragen,"" Die Möglichkei-
ten sind aber recht verschieden schon in Europa. 
" Vgl. Anm. 8J, Nr. 20H, 526. 
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HEINRICH WEYERS 
Stundengebet als Gemeindegottesdienst 
Ein Desiderat der Liturgischen Bewegung und sein Echo in den vorkonziliaren 
deutschen Diöz.esangesang· und -gebetbüchern· 
Der Titel dieser Ausführungen: .. Stundengebet als Gcmcindegouesdicnst" hat im 
30. Jah r nach der Eröffnung des Zweiten Valikanischcn Konzils jeden revolutio-
nären Klang verloren. Irgendwie utopisch hört er sich jedoch immer noch an. ZW:1.r 
ist in Fachkreisen die Einsicht unbestritten, daß das Tagzeitengebet seinem Wesen 
nach nicht aussch ließlich Sache von Priestern und Ordensleuten ist. sondern ein 
dem ganzen Volk Goues als solchem aufgetragener Dienst des Lobes Goues und 
der fürbinc für die Welt r, In der pfarrlichen Gotlcsdicnstpraxis jedoch gehören die 
gemeinsame Feier der V~sper oder das gemeinschafdich~ Gebet der Komplet Olm 
End~ einer Pfarrgemeinderatssitzung zu den erfreu lichen, aber immer noch eher 
selten~n Ausnahmen:. 
Dabei r~ichen die Bemühungen um eine gelegendiche gemeinschaftliche Feier 
des Stundengebets bis weit in die Zeit vor dem 11. Vaticanum zurück. Schon in der 
~nfangsphase der Liturgischen B~wegung, zu Beginn unser~sJahrhunderts, lassen 
sich Versuche ausmachen, die verengte Vor.n~lIung vom Brevier als einem 
klerikalen Standesgebetbuch aufzubrechen und das Stundengebet in seinen 
Hauptstücken der Gemeinde zu erschließen und für deren Mitfeier zu öffnen . 
• Mit Anmerkungen versehene, ansonsten unveTändene Fassung der im Rahmen 
der Promotionsfeier Olm 25. 7. 1992 in der Promotionsaula der Theologischen Fakultät 
Trier gehaltenen Lectio. 
I Vgl. A. HAUSSLlNC, Ist die Reform der Stundenliturgie beendet oder noch auf 
dem Weg?; in: Th. MAAS-EwERD (Hg), Lebt unser Gottesdienst? Die bleibende 
Aufgabe der. Liturgiereform (FS B. Kleinheyer). Freiburs: 1988, ~27-~47, 236 f.; ~. 
RICIITER, Die Reform des Stundengebetes nach dem Zweiten VallkaOlsch~n Konzil; 
in: M. KLOcKENERIlI. RENNINCS (Hg), Lebendiges Stundengebet. Veniefung und 
Ililfe (FS. L Brinkhoff), Freiburg 1989,48-69,60 f.; A. CUVA. La Liturgia delle Ore 
(Bibliotheca Eph. Lit. Subs. 4), Rom 1975,32 f, 34 f; DERS., Lode perenne. La Liturgia 
d~lIe Ore, Mailand 1986, 36 f.; R. KACZYNSKI, Schwerpunkte der "Allgemeinen 
Emführung in das Stundengebet"; LJ 27 (1977), 65-91, 70; W. HAUNERI.AND, 
Theologische Schwerpunkte der "Allgemeinen Einführung in das Stundengebet"; in: 
KLÖCKENER/RENN1NCS, Lebendiges Stundengebet. 123-139,126. 
l Vgi. F. KOIILSCHEIN, Den tiiglichen Gomsdien.n der Gemeinden retten. Ein 
Pliidoyer für die Taguitenliturgie 10 den Pfurkirc.hen; LJ 34 (1984), 195-234,216; 
R. KACLYNSKI, Erneuerun~ der Kirche durch den GouesdielUt; in: MAAS- EwERD. 
~ebt unser Gottesdienst (wie A. I), 15-37,20. BC'richte über die Feier der Stunden-
!Iturgie in dC'r Gemeinde bieten z. B. R. BERCER, Eine Gemeinde betC't das Abendlob; 
10: KLÖCKENER / RENNINGS (Hg), Lebendiges Stundengebet (wie A. I). 495-505; 
A. GERtlAROS u. a. (H g). Feier-Formen. Impulse von der GouesdielUtgestaltung vom 
Aachener Katholikentag 1986, Aachen 1987,47--49; St. RAU. JedC'n Sonntag Vesper. 
Erfahrungsberieht aus der Martini-Gemeinde in Münstu; gd 22 (1988), 91. 
305 
Denn auch dort, wo damals das Stundengebet den Gläubigen im goucsdiensdichen 
Le~n der Pfarrei durchaus noch ~gegncte, ClW," in Gcslalt der Vesper 2m Tag des 
Ewigen Gebets, konnten sie sich kaum z.ur tätigen Teilnahme dngeladcn fühlen. 
Theodor Schnitz.ler, der 1982 verstorbene langjährige Pfarrer;l.n Sc. Aposteln in 
Köln und bekannte Liturgiker, schildert - mit leicht ironischem U nterton - eine 
Festtagsvesper in der Pfarrkirche während seiner Kindheit 50: ~Drei BetSchemel 
stehen im Chor wie eine grandiose Sch ranke. Nun beginnt ein gregorianisches 
Duett. Dem Pfarrer helfen ... der Kaplan und der Predigtgast. Dem Kantor helfen 
einige Mitglieder des Männerchorcs. Das T empo ist gemessen. Schlimmer sind die 
Pausen. In diesen Pausen wird von der einen zur anderen Antiphon eine längere 
Überleitung fabriziert, wieder ein Anlaß zu längerem Suchen im Gesangbuch."} 
Die Gläubigen in den Kirchenbänken blieben vom Vollzug ausgeschlossen. 
Bestenfalls konnten sie, falls sie es nicht vorzogen, für sich eine deutsche Andacht 
oder dcn Rosenkranz zu beten, die Vesper mit Hilfe eincr Übersetzung in ihrem 
Gesangbuch mitverfolgen. Schnit7er zusammenfassend übtr den Eindruck einer 
solchen Feier: .. Bei alldem bleibt das Stundengebet kalt .... Eine ferne Welt. Man 
liebt sie nicht. Hätten wir sagen sollen, was dieses Stundengebet bedeutet, wir 
hätten kei ne Antwort gewußt.~· 
Mit diesem unbefriedigenden Zustand fand sich die nach dem Ersten Weltkrieg 
in Deutschland erstarkende Liturgische Bewegung nicht ab. Lassen Sie mich 
zunächst einige Bemühungen der Liturgischen Bewegung um diegemeinsame Feier 
des Stundengebets in Erinnerung rufcn. In einem zweiten Teil wird dann zu zeigen 
sein, wdches Eeho diese Anstöße zu einer wenigStens anfanghaften Verwirkli· 
chung des Desiderats .. Srundengebet als Gemeindegoltcsdienst" in der letzten 
Generation der deutschen Diözesangesang· und .gebetbücher (DG) vor dem 
11. Vaticanum gefunden haben. 
A. Die Liturgische Bewegung und das Stundengebet als Gemeindegottesdienst 
Bereits in der Geburtssru nde der sogenannten pastoralen Phase der Liturgischen 
Bewegung, auf dem Mechelner Katholikentag 1909, hatte es Dom Lambert 
Beauduin in seinem historischen Referat als Hauptaufgabe der liturgischen 
Erneuerung bezeichnet, den Gläubigen die Erschließung nicht allein der Messe, 
sondern auch des Stundengebets, vor allem der Vesper und der Komplet, zu 
ermögl ichen'. Das in dem prign:'lnten Wort Beauduins, . TI faudrai t dcmocratiser la 
liturgie", zusammengefaßten Grundanliegen der Liturgischen Bewegung unseres 
Jahrhunderts, die aktive Teilnahme der Gläubigen an der Liturgie zu fördern, 
) Th. SCI INITZLER, Was das Stundengebet bedeutet. Hilfen zum geisdichen 
Neubeginn, PreibuTß 1980, 11 . 
• Ebd. 12. 
, L. BEAUOUIN, Das eigentliche Gebet der Kirche; Lj 9 (1959), 198-202,202 Zum 
sogenannten .Mechelner Ereignis· s. Balth. FISCHER. Das Mechelner Ereignis vom 
23. September 1909; LJ 9 (1959), 203-219. 
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schloß somit auch Bemühungen ein, das Stundengebet wieder zu einem wirklichen 
Gebet der Gemeinde zu machen. 
Wie die Liturgische Bewegung überhaup!., wurzelten auch diese Bemühungen 
im bcnediktinisch-monastischen Bereich. Zu Beginn unseres Jahrhunderts wurde 
in den Bcncdiktincrklöstcrn das Officium Divinum im Geist der aus Frankreich 
kommenden liturgischen Rest2ur;ation des 19.J;1hrhunderts zelebriert: streng nach 
den römischen Liturgiebüchern. in lateinischer Sprache und geschultem gregori-
anischem Choral'. Eine solche vorbildliche Feier in einer der Abteien wie Beuron, 
Maria Laach oder Grüssau machte Eindruck, vornehmlich auf Akademiker. 
ROlllano Guardini erinnert sich in seinen autobiographischen Auhcichnungen an 
seinen erSten Besuch in Beuron. Gemeins:tm mit einem Kommilitonen tr:tf er an 
einem Abend des Jahres 1907 von Tübingen kommend don ein. Nachdem sie ihr 
Zimmer im Kloster bezogen und etw:tS gegessen hatten, n:thmen die beiden 
Tübinger Studenten an der Komplet teil. Über diesen für ihn zum .. liturgischen 
Einstiegserlebnis" gewordenen Moment schreibt Guardini: ,.Die Kirche w:tr schon 
dunkel, nur wenige lichter im Chor. Die Mönche standen :tn ihren Plätzen und 
beteten die schönen Psalmen der damals immer gleichlautenden Complct auswen-
dig. Durch die ganze Kirche waltete ein Geheimnis, heilig und bergend zugleich. 
Später habe ich dann gesehen, daß die Liturgie viel Mächtigeres und I ferrlicheres 
hat; aber zu Anfang fühn die Tür der Complet inniger in das Hen ihrer heiligen 
Welt hinein, als die Pforten der großen liturgischen Handlungen.- 1 
So bedeutsam solche Erfahrungen im Sinne eines Anfangsimpulses waren: sie 
fanden ihre G renzen in der Form der Feier. Die aktive Teilnahme war nur einem 
kleinen, der lateinischen Sprache und des gregorianischen Gesangs mächtigen Kreis 
möglich. Der überwiegende Teil der Gläubigen mußte sich auf eine p2ssive 
Teilnahme in Form eines stillen Sich-Anschließens beschr:inken l . Damit das Tor 
, Das bedeutensu~ Zentrum der liturgischen Restauration des 19. Jahrhunderts war 
die französische Bencdiktinerabtei Solesmes unter ihrem Abt Dom Pros per Gueranger. 
Sie darf als Wiege des monastischen Zweiges der liturgischen Bewegun~ gelten, denn 
von Solesmes wurde Beuron, und von Beuron aus Maria La3.ch wicderbesledelt. S. d3.ZU 
W. TRAPP, Vorgeschichte und Ursprung der Liturgischen Bewegung in Hinsicht auf 
das deutsChe Sprachgebiet, Regensburg 1940, 250-256, 362-364; Th. MAAS-EwERD, 
Liturgie und Pfarrei, Paderborn 1%9,27-34; F. KOLBE, Die Liturgische Bewegung 
(Der Christ in der Welt. Eine Enzyklopädie ... IX. Reihe, Bd. 4)., 22-26. 
1 R. GUARDINl, Berichte über mein Leben, hg. von F.t fENRICII, Düsseldorf 1984, 
87 f. 
I Um dies zu erleichtern gaben die Abteien sogenannte ~Laienbreviere· heraus. Zu 
den wichtigsten §ehören das .Tagzeitenbuch des monstischen Breviers hg. von der 
Enabtei Beuron (Regensburg 1935); .Laienbrevier. Tagzeitengebet im Geiste der 
Liturgie. Als Veröffentlichung des Akademikerverbandes bearb. von der Abtei Mari3. 
Laach" (Berlin 1930); .. Römisches Vespcrbuch für Sonn- und Fesluge hg. von 
Mönchen der Abtei Grüssau" (Regensburg ca.1932). Von diesen ermöglichte lediglich 
das Grüssauer Vespcrbuch eine aktive Teilnahme an der Feier der Vesper. Zur 
Bedeutung der liturgischen Erneuerungsarbeit der Abteien s. MAAS-EwERD, Liturgie 
und Pfarrei (wie A. 6), 48-56; KOLBE, litUrgische Bewegung (wie A, 6), 36-41. 
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zum Stundengebet den Gläubigen auch in den Gemeinden aufgeun werden konnte, 
bedurftets einer Weiterentwicklung und Ergänzung der in den Abteien gemachten 
Erfahrungen. 
Diese Notwendigkeit erkannte vor allem der Klosterncuburger Augustiner-
Chorherr Pius Patsch. Er grü ndete zu Beginn der zwanziger Jahre das ,. Volks-
liturgische ApOSlOlat" 9. Die liturgische Erneuerungsarbeit Parsch's konzentrierte 
sich vor allem auf zwei Bereiche. Mit einem Kreis liturgisch interesssicrter Laien, 
der sogenannten .. Liturgiegcmcinclc" von St. Gertrud, feierte cr in Klosterneuburg 
eine volksnahe Liturgie. Gestützt auf diese eraklischcn Erfahrungen entwickelte er 
ein umf:mgreichcs publizistisches Wirken. Uberdas volksliturgische Schriftenapo-
Stolat wurden die Ideen der liturgischen Erneuerung bis in den let2.ten Winkel des 
deutschen Sprachgebiets hineingetragen. Die aktive Teilnahme der Gläubigen an 
der Stundenliturgie in den Gemeinden 2.U fördern, gehörte 2.U den vorrangigen 
Zielen Pius Pusch's. Er feierte nicht nur mit seiner Liturgiegemeinde in St. Gertrud 
an allen Sonn- und FeSttagen die Metten und uudes in deutscher Sprache, sondern 
gab neben erklärenden Publikationen und Laienbrevieren auch deutschsprachige 
Gottesdienstmodelle heraus. Es erschienen unter anderem: Die Metten für die 
Sonntage, die Mette in der Heil igen Nacht, die Trauermeuen an den Kartagen, die 
Saknmentsvesper, die Marienvesper und die Komplet1o• 
Zu den Gemeinden, die die Anregungen der volksli turgischen Bewegung 
aufgriffen, gehörte auch die Pfarrei "Liebfrauen" in Leipzig-Lindenau. Hier hatten 
1930 einige, zum Schülerkreis Joser Andreas Jungmanns und Rom:mo Guardinis 
gehörende Mitglieder des Oratoriums des heiligen Philipp Neri die Seelsorge 
übernommen. Ihr Ziel war es, die Anliegen der liturgischen Erneuerung im Leben 
einer normalen Pfarrei 2.U verwirklichen 11. Für die gemeinsame Feier des Stunden-
gebetes erstellten und publizierten die Leipziger Oratorianer deutsche Fassungen 
der Brevierhoren in "deutscherGregorianik", also mit einer dem deutschen Sprach-
rhythmus angepaßten gregorianischen Singweise. Im Zeitraum von 19JJ bis 1939 
, Zu Pius Parsch (1884-1954) und dem volksliturgischen Apostolat s. vor allem N. 
HOSLINGER/Th. MAAS-EwERD (Hg), Mit sanfter Zähigkeit. Pius Parsch und die 
biblisch-liturgische Erneuerung. (Schriften des Pius-Parsch-Institutes 4) Klosterneu-
burg 1979; s. auch MAAS-EWERD, Liturgie und Pfarrei (wie A. 6),92-103; KOLBE, 
Liturgische Bewegung (wie A. 6),51-51. 
10 Vgl. die Bibliographie in P. PARSCH. Volksliturgie. Ihr Sinn uns Umfang, 
WieniKlosterneuburg 1940, 53S-513, 538 f. F. Kohlschein urteilt über Parschs 
publizistisches Wirken: "Vom Umfang seines Schrifttums her ist Parsch derjenige, 
der Olm meisten für die Teilnahme des Volkes am Tagzeitengebet getan hat.·, 
F. KO.iLSCIlEIN, Die Tagzeitenliturgie als "Gebet der Gemeinde· in der Geschichte; 
HO 41 (1987), 12-40, 34. 
II ZU volksliturgischen Arbeit der Oratorianer in Leipzig $. F. P. SONNTAG, Die 
Kirche erwacht in den Seelen; in: G. GRUBER/F. BAUER (I-Ig), Kirche ohne 
Vorzimmer. Begegnungen mit dem Münchener Regionalbischof Ernst Tewes, Plane~g 
1986, 11 - 32; Th. MAAS·EWERD, Liturgie und Pfarrei (wie A. 6), 111- 113; DERS. DIe 
Krise der Liturgischen Bewegung in DeutsChland und Österreich (Studien zur 
Pastoralliturgie 3), Regensburg 1980,66-4-671. 
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erschienen die Vesper für die Sonntage des liturgischen Jahres und die Marienfeste, 
die Komplet. die Metten für die Heilige Nacht und die Trauermeuen für die 
Kartage. Diese Publikationen hatten eine enorme Breitenwirkung ... Wie ein 
Lauffeuer'" habe sich, $0 der emeritierte Münchcncr Weihbischof Ernst Tewes. 
vormals Oratorianer in Leipzig, die deutSche Komplet der Leipziger Oratorianer 
verbreitetU, 1937, vier Jahre nach ihrem Erscheinen, hatte sie bereilS eine Auflage 
von 300 000 Exemplaren erreichti}, 
Für die weitere Entfalnmg der liturgischen Erneuerung, vor allem in den 
?farreien, ist die Verbindung von Liturgischer Bewegung und Jugendbewegung 
entscheidend geworden. Die katholische Jugend nahm die Reformimpulse auf und 
trug sie weiter L4• Dieses liturgische Engagement gründete in einer besonders durch 
die Liturgie geprägten Gemeinschaftserfahrung, die: den jugendlichen vor allem 
durch Romano Guardini vermittelt wurde!!. Kirche wurde erlebt als Gemeinschaft, 
die in der gottesdienstlichen Versammlung sich aufbaut und sichtbar wird. Es gab 
eine frohe und ermutigende Erfahrung, Kirche zu sein, wie wir sie heute vielfach 
schmerzlich vermissen. 
D3mit die vor allem auf den überpfarrlichen Treffen der jugendverbände 
gemach te Gemeinschaftserfahrung keine Randerscheinung blieb, mußte sie auch 
im kirchlichen, sakramentalen und liturgischen Leben der Pfarreien wirksam 
werden". Diesem Zweck dieme unter anderem das 1928 vom Jugendhaus 
Düsseldorf herausgegebene "Ki rchengebet" . Dieses für den Gottesdienst mit 
Jugendlichen gedachte Büchlein fand in Deutschland schnell ein positives Echo und 
soll eine GesamtauOage von 9242000 Exemplaren erreicht haben. Neben dem 
Messordinarium in deutscher Sprache enthielt es auch volkssprachliche Formulare 
von Prim und Komplet und hat zur Verbreirung dieser heiden Horen erheblich 
beigetragen l1• 
Il Vgl. DERS. Zur Bedeutungder Komplel inder Jugendseelsorgederdreißiger Jahre; 
Klerusblau 68 (198B), 317-321, 318. 
IJ Vgl. Bücher zur volkslirurgischen Arbeit; Werkblätler 10, Volksliturgisches 
SondC'rheft (1937/38), 71-80, 76. 
I< ZurJugendbcwegung innerhalb der Liturgischen Bewegung vgJ. F. HI:.NRICH, 
Die Bün e katholischer jugendbewegung. Ihre Bedeutung für die liturgische und 
eucharistische Erneuerung, München 1968; MAAS-EWERD, Liturgie und Pfarrei (wie 
A. 6), 57-65; KOLBE, Liturgische Beweung (wie A. 6), 46 f., Sonntag, Die Kirche (wie 
A. 11), 16-22. 
U Zur Bedeutung Romano Guardinis (1885-1%8) für die liturgische Erneuerung 
s. zuletzt: A. SCHILSON, Romano Guardini, Wegbereiter und Wegbegleiter der 
liturgischen Erneuerung; in: DERS .. Perspektiven theologischer Erneuerung. Studien 
zum Werk Romano Guardinis, Düsseldorf 1986, 34-62 (Erstdruck in Lj 38 (1986), 
3-27); 1-1. 8. GERL, Romano Guardini, 1885-1968. Leben und Werk, Mainz 1985; 
112-120, 127-130, 204-211. 
lt Vgl. MAAS-EWERD, Krise (wie A. 11),69. 
11 Vgl. DERS., Bedeutung (wie A. 12), 317. Ludwig Wolker (1887-1955), der 
langjährige Pr:ises des katholischenJungmännerverbandes und spätere geistliche leiter 
des BDKj, bezeichnete das "Krichengebet" als einen der stärksten Wegbereiter der 
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Prim und Komplel als Gebetsstunden zu Beginn des Tagwerkes beziehungs-
weise zum Tagesschluß. und nicht die im Rang höhere Vesper, waren es nämlich. 
die von der Jugend bevorzugt gdeien wurden. Besonders die Komplet entwickelte 
sich zum Tagzeitengebet der Jugend schlechthinli. In vielen Städten entstanden 
"Treffpunkte", in denen Samstag für S:tmslllog die Komplet, zumeist nach der 
Leipziger Vorlage. gesungen wurde, so in Köln die Basilika St. M.:nia im KapilOl 
oder hier in Trief die DomkryptaI'. Die Beliebtheit der Hore blieb indes nicht auf 
die Jugend beschränkt. In einer Kölner Pfarrei feierten jeden Samstag bis zu I 000 
K:nholiken die KompletlO, und du Bischof von Mainz, Albert Stohr, berichtete 
dem Vorsitzenden der Fuldaer Bischofskonferenz, dem Breslauer Erzbischof 
Adolf Card. Benram am 19. Februar 1943, in seiner Diöz~e seien .nicht allein die 
Jugendlichen, sondern auch weitere Kreise" von der Komplet angesprochen21 • Für 
dicse Attraktivität der H ore ist neben anderen Gründen - wie ihre relative Kürze 
und die stets gleichbleibenden und leicht verständlichen TextelZ - wohl auch eine 
ungewöhnliche Relation ausschlaggebend, die zwischen den Te,"en und der 
damaligen, von Kirchenkampf und Kriegsnot geprägten Zeit ~stand. Wenn 
beispielsweise zu Beginn der Komplet in der Kurzlesung aus dem ersten Petrusbrief 
gelesen wurde: .. Seid nüchtern und wachsam, denn euer Widersacher, der Teufel, 
geht umher wie ein brüllender Löwe, suchend wen er verschlinge" (I Petr 5,8), 
dann war dies eine höchst konkrete Mahnung, konnte der Widersacher doch 
utSächlich in Gestalt der Gestapo oder eines Spituls hinter der nächsten Ecke 
lauern lJ, Gerade die Gewaltmaßnahmen des Regimes, durch die der Wirkungsbe-
reich der Kirche eingeschränkt werden sollte, waren es jedoch, die das ohnehin 
ausgeprägte Gemcinschaftsbewußtsein weiter stärkten und so die liturgische 
Erneuerung in den Gemeinden, wenn auch ungewollt, förderten. 
Nachdem die Bemühungen der Liturgischen Bewegung um das Stundengebet 
der Gemeinde kurz skizziert wurden, soll unsere Aufmerksamkeit ihren Auswir-
kungen in den vorkonzilaren deutschen DG gelten. 
liturgischen Erneuerung. Vgl. MAAS-EwERD, Liturgie und pfarrei (wie A. 6), 65 
Anm.215. 
11 Vgl. dazu MAAS-EwERD, Bedeutung (wie A. 12). 
19 Vgl. dnu R. HIERONYMI, Die Entstehung der Deutschen Komplet in SI. Maria im 
Kapitol; in: Colonia Romanica 3 (1988), 148; E. HEGEt, Die Komplei als Gemeinde-
gottesdienst. Zu einer Besonderheit der Gonesdienstordnung im Erzbistum Köln; 
ALW 34 (1992), 199-202, 201 f.; ScHNITZLER, Stundengebet (wie A. 3), 185 ff.; 
A. HEIm, Die Kample! der Ju gend in den vierziger Jahre~. Ein Beri~ht au~ Tri~r.; in: 
E. RENIIARDI A.ScHNEIDER (Hg), SUf$um Corda. Vanauonen zu einem liturgischen 
Motiv (PS Ph. Harnoncourt), Gral. 1991 , 185-194 . 
.10 Vgl. MAAS-EWERD, Bedeutung (wie A. 12).320. 
21 Vgl. DERS., Krise (wie A. 11 ), 587. 
n Vgl. MAAS-EWERD, Bedeutung (wie A. 12),320; HEINZ, Komplet (wie A. 19), 
188 f. 
1.1 Weitere Beispiele ebd. 189. 
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B. Die Auswirkungen in den vorkonziliaren Diözesangesang-
und -gebetbüchern 
Für die Neuhearheirung und -herausgabe der DG gOlh es nach dem Ende des 
Zweiten Weltkriegs vor allem zwei Gründe. Zum einen waren in Folge der 
Zerstörungen viele Ausgaben und Druckplatten vernichtet, zum anderen konnten 
diese, in den zwanziger und dreißiger Jahren erschienen Ausgaben, angesichts der 
weit fortgeschrinenen Entwicklung der liturgischen Erneuerung nicht mehr 
genügen:4, So gahen - die Diözesen Passau und Regensburg ausgenommen - alle 
deutschen Bistümer zwischen 1948 und 1960 neue OG herausn. 
Nachdem die Grundanliegen der Liturgischen Bewegung durch die 1947 
erschienene Enzyklika PapSt Pius' XII. .Mediator Dei" kirchenamtlichC' Anerken· 
nung erfahren hatt&t, stand einer Rezeption der liturgischen Erneuerungsbestre· 
bungen nichts mehr entgegen. Dementsprechend wurden die in den vor Kriegs· 
beginn erschienenen Gesangbuch.Ausgaben vorsichtig begonnenen Bestrebungen. 
die liturgie den Gläubigen zu erschließen und soweit möglich die Gemeinde aktiv 
in den gottesdiensdichen Vollzug einzubeziehen, zielstrebig fongesetzl. Nunmehr 
sollten die DG nach Möglichkeit die Funktion eines Volksmissales und laien -
breviers erfüllen17• 
1. Vgl. K. KOPPERS. Diözesangesang- und ·gebetbücher de.s deutschen Sprachge-
biets im 19. und 20. Jahrhundert (l.QF 69). Münster 1987, 53; s. auch die bischöflichen 
Geleitworte in einigen DG, z. B. in den Ausgaben Köln 1949 und ~1ainz 1952. 
2S Es erschienen OG für folgende Bistümer: Augsburg und Paderborn (1948); 
A2chen, Köln, Fuld2, Hildesheim, Rouenburg und Würzburg (1949); München und 
Münster (1950); Speyer und Osnabriick (1951); Berlin. Mainz und Eichstätt (1952); 
Meißen (1953); Trler (1955); Limburg (1957); Würzburg (1959) und Freiburg (1960). 
Die Bi.stümer P2ssau und Regensburg gaben 1951 eine überarbeitete Neuaun2ge ihrer 
~932 (Re~ensburg) und 1934 (passau) erschienenen DG heraus. In den bischönichen 
Ämtern Jenseits der damaligen innerdeutschen Grenze waren folgende DG in 
Gebrauch: in Magdcburg ab 1949 das OG Paderborn 1948, in Görlitz ab 1952 das DG 
Berlin 1952, in Schwerin 2b 1953 du DG Osn2briick 1951. in Erfun·Meiningen ab 
1960 das DG Würzbu'J 1959. Für die ehemaligen OiözeS2nen des seit 1945 2uf 
polnischem Staatsgebiet hegenden Bistums Erml2nd erschien 1958 ein Auszug aus dem 
OG 1938. VgJ. dazu die bibliographischen Angaben bei KOPPERS, Diöze.sangeung-
und gebetbücher (wie A. 24). Zu den bis 1953 erschienen OG s. auch. Th. SCHNITZLfR, 
Die neu erschienenen Ge.sang- und Gebetbücher der Diözesen Deutschlands; A LW 
111/ 1 (1953).218-232. Zum DG Trier 1955 s. die bei Küppt:r.s noch nicht erwähnte 
Unter.suchung von M. PERSCH, Das Trierer Diözesat~Ötangbuch von 1846-1955. Ein 
Beitrag l.ur Geschichte der !rier~r Bistumsliturgie ~t 4~). Trier 1987, ~19;-381. 
16 Vgl. dazu A.I-IEINZ, Llturglcreform vordem KonZI l. Die Bedeutung PlUS XII. 
für die gottesdienstliche Erneuerung; in:J. H ORSTMANN (Hg), Pius XII. Theolo~ische 
Linicn seine.s Pontifik~te.s. Bibelwissenschaft, Liturgie. Frie(fensethik (Akademlevor-
(rige 36. Veröffentlichungen der Kath. Ak2demie Schwerte). Schwerte 1991,68-74. 
17 Vgl. W. SEDI.M .... IER. Zur Geschichte dc.s Ronenburger Ge.sangbuchs; ThQ 129 
(1949),472-492,484. 
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Oie auf dem Gebiet der gemeindlichen Stundenliturgie gemachten Fortschritte 
konnten nicht unberücksichtigt bleiben. So ermöglichten alle Neuausgaben der 
vorkonziliaren Zeit ei ne gemeinsame Feier des SlUndengebets2l , Das Spektrum der 
zu diesem Zweck aufgenommenen Horen wurde im Vergleich zu den bisher 
erschienenen DG des 19. und 20. Jahrhunderu erweitert. Boten diese - von wenigen 
Ausnahmen abgesehen - allein die Möglichkeit zur Feier der Vcspu, so berück-
sichtigten von den 20 in der Zeit von 1948 his 1960 erschienenen Neuausgaben 13 
die Sonntagsprim, 15 die Vespern für die Sonn- und Feiertage und 18 die 
Sonnu.gskomplct~. Wo es üblich war der Mitternachumesse an Weihnachten eine 
Andacht von.nzustellen, wurde diese in den DG durch die liturgische Gebets-
stunde, die Matutin, ersetzt, 50 in den Ausgaben Meißen 1953 und Würzburg 1949 
und 1959. Bei der Erstellung dieser rurdie Gemeindcfeier gedachten Horen griffen 
die Bearbeiter der DG auf bewährte Publikationen aus dem Kreis der Liturgischen 
Bewegung zurück: die .. volksliturgischen Texte" der Leipziger Orouorianer, das 
"Kirchengebet" und das 1951 vom Liturgischen Institut Trier herausgegebene Heft 
"Deutsche Sonntagsvesper - Deutsche Sonntagskomplet" . 
Die aufgenommenen Horen waren weitgehend den Erfordernissen einer 
Gemeindcfeier angepaßt. Deudich erkennbar ist dies in der für den Vollzug 
vorgesehenen Sprache. Mehrals dreiviertel der neu herausgegebenen DG bieten alle 
aufgenommenen Horen in deutscher Sprache)O. Mit Ausnahme der Prim, sind sie 
nach dem Prinzip der deutschen Gregorianik zum Singen eingerichtet. 
Du unverkennbare Anliegen, den Gläubigen die Feier des Stundengebets in der 
Muttersprache zu ermöglichen, ist für den Einfluß der Liturgischen Bewegung 
bezeichnend, stell t aber in derdeutschen Gesangbuchgeschichte keine Neuheitdar. 
Bereits während der katholischen Aufklärung entstanden um die Wende vom 18. 
n Eutmals geschah dies in den DG der Bistümer Hildesheim (1949) und Münster 
(1950). 
19 Die Sonnugsprim findet man in den DG Aachen 1949, Augsburg 1948, 
Eichsütt 1952, Köln 1949, Limburg 1957, Meißen 1953, München 1950, Münster 1950, 
Rouenburg 1 949. Speyer 1951, Trier 1955, Würzburg 1949 und 1959;die Vesper für die 
Sonn- und Festtage bieten die OG Aachen 1949, Eichstätt 1952, Fulda 1949, Köln 1949, 
Limburg 1957, Mainz 1952, Meißen 1953, München 1950, Münster 1950, Paderborn 
1948, ROltenburg 1949, Speyer 1951, Trier 1955, Würzburg 1949 und 1959. Freiere 
Fassungen, sogenannte" Vesperandachten" (5. u. 9 (.), bieten die OG Augshurg 1948, 
Ermland 1958, Freihurg 1960, Mainz 1952 und Hildesheim 1949. Die Sonntagskomplet 
enthalten die DG Aachen 1949, Augshurg 1948, Berlin 1952, Eichstätt 1952, 
Freiburg 1960, Köln 1949, Limburg 1957, MalOz 1952, Meißen 1953, München 1950, 
Münster 1950, Osnabruck 1951, Paderhorn 1948, Rottenburg 1949, Speyer 1951, 
Trier 1955, Würzburg 1949 und 1959. 
)0 In l;neinischer Sprache erscheinen die Sonntagsvesper und -komplet in den OG 
Aachen 1949, Köln 1949 und Münster 1950. Das PadC'rborner DG 1948 ermöglicht die 
FC'iC'r der Vesper und den Psalmen gesang in der Komplet sowohl in lateinischer als auch 
in deutscher Sprache. 
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zum 19. Jahrhunden die sogenannten deulS(:hen VesperandachtenJ1 • Im Jahre 1794 
schuf der Wünburger Geistliche Rat Johann Bapeist Deppisch vier deutsche 
Choralvespern, in denen an die Stelle der Psalmen belehrende und gereimte 
Dichtungen traten. Diese entsprachen zwar formal den biblischen Vorbildern, 
ihrem Inhalt nach entfalteten sie jedoch Themen aus der christlichen Glaubens-
lehre. Deppisch's Psalmdichrungen handeln von den Eigenschaften Goues, etwa 
seiner Allgüte. seiner Allgegenwart oder seiner AlIgerechtigkeitlI, Ihre weiteste 
Verbreitung fanden die Vesperandachten in der von Generalvi kar Ignn H . von 
Wessenberg für das Konstanzer Gesangbuch 1812 erarbeiteten Gestalt)), Anders als 
Deppisch griff Wessen~rg :auf den biblischen Ps:aher zurück, bot jedoch keine 
wörtliche Übertragu ng, sondern Par:aphr:asierungen. Diese b:asieren :auf der 
Grundl:age des biblischen Textes, sind jedoch dem Verstehenshorizont ei nes 
mitteleuropäischen Beters des frühen 19. J:ahrhunderts :angep:aßt. So werden dem 
Beter fremde Begriffe aus der orienu.lischen Geognphie gestrichen. I n der 
Paraphr:ase von Ps 72 fehlen beispielsweise die in V 10 vorkommenden Ortsbe-
zeichnungen "Tarschisch. und die Inseln" und "Saba und Seb:a)·". Ein weiteres 
Charakteristikum ist die Übertragung einzelner Verse der alttestamentlichen Texte 
in die christliche GlaubensweltlS• Durch diese, den Wessenberg'schen Vesper:m-
dach ten eigene ronn der C hristOlogisierung werden zum Beispiel Aussagen über 
den kommenden Messias ausdrücklich auf die Person Jesu Christi übenragen. 
Hienu ein Beispiel aus dem Ps 110: der Hinweis in V 4, "Du bist Priester auf ewig 
nach der Ordnung Me1chisdeks", erscheint in der Puaphrase als auf du sich im 
Kreuzestod manifestierende Hohepriestertum Jesu Ch risti hin bezogen: "Du bist 
II Vgl. dazu F. Popp, Die deutSche Vesper im Zeitalter der Aufklärung; in: DERS. 
Studien zu liturgischen Reformbcmühungen im Zeitalter der Aufklärung (FDA 87), 
Freiburg 1967,87--495. 
II Vgl. dazu ebd. 284-JI8. Zu Joh')'nn Baptist Deppisch (1747-1800) vgl. ebd., 14J 
A. 2J. Die "Deppisch-Psalmen- fanden Eingang in alle OG des Bistums Erm1.tnd(1855, 
1878, 1908, 19J8, 1958), sowie in die DG Freiburg 18J9, ~1:tinz 1840 Speyer 1842, 1882 
und 1929; Danzig 19J3. 
JJ Vgl. dazu ebd., 334--412; DERS., Das Konsu.nztt Psalterium von 1812. Das 
Verhältnis der Vesperpsalmen zur Bibel; in: Oberrheinisches PaslOralblatt 61 (1%0), 
260-277. Die Wessenbcrgpsalmen fanden Eingang in alle DG der Bistiimer Freiburg 
(1839, 1892, 1903, 1929, 1%0) und Erm1.tnd (5. A. J2), ferner in die DG Mainz 1840, 
1865, 19J5, 1952; Rouenburg 1865, 1904, Speyer 1842; Trier 1846; Bamberg 1858; 
Danzig 19JJ; Augsburg 1948; Hildesheim 1949. Zu Ignaz Heinrich v. W~s.scnberg 
(1774- 1860) s. K. H. BRAUN, Art. Wessenberg; in: E. GATZ (Hg), Die Bischöfe der 
deutschsprachigen Länder I 785/1 80J-I 945. Ein biographisches Lexikon, Berlin 198J, 
808-8 12. 
U Vgl. POPP, Das Kon5tanzer Pulterium (wie A. 33), 268. 
n Das Prinzip der Chri5tologisierung von Pulmen geht auf Johann Michad Sailer 
zurück. Fiir sein erstmals 1784 erschienenes "Vollständiges Lese- und Gebetbuch" 
verfaßte er an den alttestamentlichen Vorbildern orientierte P.ulmen, die um die nrl. 
Offenbarung kreisen. Vgl. dazu M. PROBST, Gottesdienst in Geist und Wahrheit. Die 
liturgischen Ansichten und Bestrebungen Johann Michael Sailers (Studien zur 
Pastoralliturgie 2), Regensbu rg 1976. 5J, 61 f. 
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mein Sohn, der Herr und König. der Hohepriester meines Volkes. Du brachtest mir 
in deinem Blute am Kreuz. das Opfer der Versöhnung," Außerdem werden aus 
neutestamentlichem Gedankengut neue Psalmen über christliche Heilswahrheiten 
ersu~lh. Der zweite ,.Psalm" in der Vesperandacht 3m zweiten, dritten und vierten 
Sonnta~ nach Ostern beginnt etwa in Anlehnung an Apg 3, 14 f. mit den Worten: 
.Den sIe aus Haß getötet hauen, der wandelt unter seinen jüngern."')4 
Diese Form der gemeindl ichen Stundengebeufeicr hat sich im Bistum Ermland 
und vor allem in der oherrheinischen Kirchenprovinz seihst durch die restaurative 
Phase des ausgehenden 19. Jahrhunderts hindurchretten und bis heute behaupten 
können. Versuche der Ordin:l.riau~ von Freiburg und Sp~y~r, di~ V~sp~randachten 
im Geist~ und Namen der authentischen römischen Liturgie aus den DG zu 
verdrängen, scheiterun am entschiedenen Widerstand der Gemeinden, die die 
Tolerierung der zum Teil w~iterentwickelten .. Deppisch-" und der .. Wessen berg-
Psalmen" erzwangen)1. 
Eine weitere Verbreitung dieservollusprachlich fr~i~n Form d~s Srundengebets 
d~r G~meinde über den südwestdeuLSchen Raum hinaus konnte es in der Zeil der 
liturgischen Bewegung jedoch nicht geben, da di~ V~sperandachten dem ange-
strebten Ideal einer zwar deutschen, aber eng an der offiziellen litu rgischen Form 
ang~lehnten Gestalt der Feier des Stundengebets nicht entsprachen)' . Dennoch 
fanden sie auch in die vorkonziliaren DG Eingang, und zwar in die Ausgaben 
Mainz 1952 und Freiburg 1960. Heut~ bieten der gem~insam~ Diöusananhang 
zum Gon~slob für die Bistümer Freiburg und Rou~nburg 16 und der Diöze-
sananhang für das Bistum Mainz II • Wessenberg-Psalmen."" 
,. Christkatholisches G~sang- und Andachtsbuch zum G~brauche hey der öffent-
lichen Gottesverehrung im Bisthum Constanz. Hg. durch das bischöfliche Ordinariat, 
Konstanz 21814, 490 L, 503. Zur Christologisierung der Konstanzer Psalmen s. Popp, 
Die deutsche Vesper (wie A. 31),374 rr.; DERS., Das Konstanzer Psalterium (wie A. 31), 
271 ff. 
}1 In den Diözesanarchiven von Fr~iburg und Speyer konnte der Verf. umfangrei-
ch~s Material über die Auseinandersetzungen einsehen und für sein~ Untersuchung 
über das Stundengebet in den d~utsch~n DG auswerun. Zu den Protest~n in Fr~iburg 
s. auch B. AMANN, Geschicht~ d~s Fr~iburger Diöz~u.ngesangbuchs, Freiburg 1956, 
5tr. 
n So konnte sich d~r Trierer liturgiewisscnschaftler Balthasar Fischer mit s~inem 
Vorschlag, in das neue zu schaffende Trier~r DG 1955 auch ~ine Vesp~randacht 
aufzunehm~n, aufgrund in d~r OG-Kommission auftr~t~nd~r Bedenken mcht durch-
sezt~n. Vgl. J. STEIN, Das Stundeng~bet d~r Gemeinde in den Gesangbüchern des 
Bistums Tri~r und im Einheitsgesangbuch .Goueslob", W. A. Tri~r 1977, 61 f.; 
PERSCH, Diözesangesangbuch (wi~ A. 25), 345 A. 1835,350. 
n Di~ Ergänzungsh~fte zum Gott~s lob für die Oiöz~sanen der Bistümer Ermland 
und Danzig - 1925 aus Teilen von Ermland und Kulm erricht~t - ermöglichen ebenf:tlls 
di~ F~ier von V~sper:tndachten. Du 1980 erschienene "Lobe den Herren" (Erml:tnd) 
bi~t~t, wie die Ausgabe von 1958, Psalm~n für fünf Vesp~r:tndacht~n, die 1984 
herausg~gebenen "O:tnziger Kirchenlied~r" ~nthalt~n Psalmen rür ein~ Vesperan-
dacht. 
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Im Gegensatz zum überwiegenden Teil der vorkonziliaren DG. ermöglichen 
die Ausgaben von Aachen und Köln aus dem Jahre 1949die Vesper und Komplct an 
Sonn· und Festtagen nur in lateinischer Sprache. Dies überrascht insofern, als die 
Repräsentanten und die Förderer der liturgischen Erneuerung, wenn sie an das 
Stundengebet der Gemeinde dachten, eine volkssprachliehe Feier im Sinn hattcnOO, 
Mit dem Festhalten an der lateinischen Vesper und Komplet geben die DG des 
Erzbistums Köln und seines Tochtcrbistums Aachcn Zeugnis von einer ausgepräg· 
[cn diözesanen Tradition, die in Köln in der nachkonziliaren Zeit durch die 
Aufnahme der lateinischen Sonntagskomplet in den Diözcnnanhang zum Goltes-
lob weitergeführt wurde," 
Während die Aufnahme der Komplet in die mei.sten vorkonzilaren Ausgaben 
der DG wohl auf das enorm positive Echo, das diese Hore in den dreißiger und 
vierziger Jahren, vor allem in Kreisen der Jugend, gefunden hatte, zuruckzuführen 
istU , setzen die Ausgaben von Aachen und Köln auch in diesem Fall eine mehr als 
einhundenjährige Tradition fort. Ein Blick in die Kölner GeSilngbuchgeschichte 
zeigt, daß die Komplet nicht allein schon in der ersten Ausgabe des DG aus dem 
Jahre 1880, sondern auch bereits in dessen Vorläufer, dem Stein'schen Gesangbuch 
von 1853, zu finden war}. 
Mit der Aufnahme von deutschsprachigen Gemeindehoren taten die vorkon-
ziliaren DG das ihrige, um die 1909 von Lambert Beauduin angeregte und von der 
Liturgischen Bewegung angestrebte Teilnahme der Gläubigen am Stundengebet zu 
verwirklichen. In zwei Punkten blieben allerdings Wünsche unerfülh; Zum einen 
fehlen noch die erst in der nachkonziliaren Reform des StundengebetS wieder 
aufgegriffenen Fürbitten in der Vesper, zum anderen vermißt man eine christolo-
gische Verstehenshilfe der Psalmen in Form von Psalmtite1n, die ebenfalls erst nach 
.0 So fragt Th. Schnitzler in einer zu Beginn der fünfziger Jahre erschienen 
Besprechung der neu erschienen DG, ob eine Wiederbelebung des Stundengebets der 
Gemeinde mittels einer lateinischen Vesper oder Komplet geleistet werden kann, 
ScHNITZLER, Gesangbucher(wie A. 25), 229. W. SEDLMAIER, Geschichte (wie A. 27), 
489, notiert aus den Sitzun$en der Rauenburger OG- Kommission: "Der lateinischen 
Vesper wird nur von wemgen das WOrt geredet." Im Werkbuch zum DG Würz-
burg 1949 heißt es: "Eine lateinische Vesper zu sin$en, wird wohl nie einer Gemeinde 
so ~e1ingen, daß sie äußerlich und mnerlich m die Tiefen des ... Offiziums 
hinemwachsen kann .... Nur eine deutsche Vesper kann einem solchen Anspruch 
genügen.", R. ScHOMIG, Das neue Lied. Werkbuch zum .Ave Maria·, Würzburg 
1950, 109. 
tl Vgl. HEGEL, Komplet (wie A. 19),201. Hierzu bemerkt Hegel: .Ihre Aufnahme 
entsprach wohl dem Wunschdenken der Bearbeiter, nicht der Wirklichkeit im 
gottesdienstlichen Leben der Pfarreien." 
~2 S. O. 6. 
H Vgl. E. HEGEL, Das Erzbistum Köln zwischen der Restauration des 19. 
Jahrhunderts und der Restauration des 20. Jahrhunderts: 1815-1962 (Geschichte des 
Erzbistums Köln 5), 363; DERS., Komplet (wie A. 19), 201 
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dem 11. Vaticanu m Bestandteil des Stundengebets wurden·', ßeide Desiderate hat in 
besonderer Weise Balthasar Fischer angemahnr'J. Sei nem Einfluß ist es wohl zu 
verdanken, daß das Trieret DG 1955 als ei nziges der vorkonziliaren OG 
Deutschlands eine christologische Psalmcleurung mittels entsprechender Über-
sch riften ermöglicht46 , 
Den in den vorkonziliaren DG eingeschlagenen Weg wird man als richtungs-
weisend für die weitere Entwicklung bezeichnen können. Viele Ergebnisse der 
nachkonziliaren Reform des Stundengebets findet man hier vorgebildet. Neben der 
bereits erwähnten Möglichkeit, das Stundengebet in der Volkssprache zu feiern, 
sind dies: die Kürzung der Vesperpsalmodie auf drei Stücke, die Förderung der 
Gemeindebeteiligung durch Einfügung geeigneter Elemente aus dem monastischen 
Brevier, wie das Responsorium breve nach der Lesung und das Vaterunser in die 
Vesper, schließlich die größeren Adaptionsmöglichkeiten bei ei ner Gemeindefeier 
des Stundengebets, etwa das Ersetzen des H ymnus durch ei n Kirchenlied oder die 
Möglichkeit unabhängig von der Ordnung des offiz iellen Stundenbuches geeignete 
Psal men auszuwählen, wie das auch bei der Erstellung der Gemeindehoren für das 
"Goueslob" geschah·'. 
So erschei nen die Horen in den vorkonzi liaren DG fast wie eine antizipierte 
Verwirklichung von Art. 100 der Liturgiekonstitution, in dem es heißt: "Die 
Seelsorger sollen daru m bemü ht sei n, daß die Hauprhoren, besonders die Vesper an 
Sonntagen und höheren Festen, in der Kirche gemeinsam gefeiert werden. Auch 
den Laien wird empfohlen, das Stundengebet zu verrichten, sei es mit den Priestern, 
sei es unter sich oder auch jeder einzelne allein.'" 
Zusammenfassend kann man sagen, daß das ab Beginn der pastoralen Phase der 
Litu rgischen Bewegung immer wieder geäußerte Desiderat, die Gemeinde am 
Stundengebet zu beteiligen, in den vorkonzil iaren DG ein eindrucksvolles Echo 
« Vgl. dazuJ. BAVMGARTNER, Die Preces in Laudes und Vesper; in: KLÖCKENERI 
RENNINGS, Lebendiges Stundengebet (wie A. 1),360-397,392-397; Balth. FISCHER, 
Les titres chretiens des Psaumes dans le nouvel Office Divin; La maison Dieu 
Nr. 135/1978, 148- 157; DERS., Neue H ilfen zum christlichen Psalmbeten in der 
nachkonziliaren Liturgia Horarum; in: DERS., Die Psalmen als Stimme der Kirche. Hg. 
von A. HEIN7 ... Trier 1982, 121- 137 . 
• 5 Vgl. seine Beiträge Litania ad Laudes el Vesperasj LJ 1 (195 1),45-5 1 und Die 
Anliegen des Volkes im kirchlichen Stundengebet; in: J. A. JVNGMANN (Hg), 
Brevierstudien. Referate aus der Studientagung von Assisi, 14.-17. September 1956, 
Trier 1958, 57-70. Die wichtigsten Beiträge zum christl ichen Verständms der Psalmen 
liegen sesammelt vor in: Balth. FISCHER, Die Psalmen (wie A. 44). 
46 DIe christologischen Psalmüberschrihen im DG Trier 1955 hat Balthasar Fischer 
selbst verfaßt, vgl. STEIN, Stunden~ebet (wie A. 38), 65 . 
• 7 Vgl. dazu A. BUGNINI, Die LIturgiereform 1948-1975. Zeugnis und Testament. 
Deutsche Ausgabe hg. von J. WAGNER unter Mitarbeit von Fr. RAAS, Freiburg 1988, 
52J- 552; RICHTER, Reform (wie A. 1),48-69. Zur Erstellung der Gemeindehoren im 
.. Goucslob" vgl. den Bericht der zuständigen Subkommission 11 in: Redaktionsbcricht 
zum Einheitsgesangbuch Gotteslob. H g. von P. NORDHVES und A. WAGNER, 
Paderborn 1988,293-364. 
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gefunden hat. Die Auswirkungen auf die liturgische Praxis waren indes vermudich 
nicht so groß, wie die Bearbeiter der DG und führende Venreter der Liturgischen 
Bewegung gehofft hatten. Für die Komplet ist jüngst festgestellt worden, daß ihre 
gemeindliche Feier ab Mine der fünh.iger Jahre weder Thema noch Praxis gewesen 
seit'. Auch das Angebot zur gemeinsamen Feier der Vesper an Sonn- und 
Feienagen scheint nach bisherigem Forschungssund trotz der Bereitstellung 
deutschsprachiger Formulare nicht im gewünschu~n Maße rezipien worden zu 
sein". 
Dennoch gebühn den vorkonziliaren deutschen DG das große Verdienst, den 
Gemeinden eine eng an die liturgische Form angelehnte volkssprachliche Feier des 
Stg ermöglicht und einen Weg zur Erneuerung der Stunden liturgie als Gebet des 
ganzen Volkes Gones gewiesen zu haben. Selbst wenn das Ziel auch nach der 
jüngsten Reform des StundengebetS noch nicht erreicht ist50, markieren sie ei ne 
bedeutende Etappe in diesem Prozeß. Sie sind und bleiben Zeugen einer liturgisch 
bewegten und in der Liturgie etwas bewegenden Zeit. 
., Vgl. MAAS-EwERD, Bedeutung (wie A. 17),320; HEINZ, Komplet (wie A. 19), 
192 f. 
., So konnten Ludwig Wolkerund der Lucher Mönch Theodor Baglerin der ersten 
Ilälfte der fünfziger Jahre übereinstimmend feststellen, daß die gemeinsame Feier der 
Vesper in Deuuchland weniger verbreitet war. Vgl. L. WOLK.ER. Stand und Aufgabe 
der Liturgischen Erneuerung in Deutschland; LJ 5 (1955),1-12, 6 f.;Th. BOGLER(Hg), 
Liturgische Erneuerung in aller Welt. Ein Sammelbericht, Maria Laach 1950,21 f. 
50 Vgl. dazu HAUSSLlNG, Reform (wie A. I) 227-247. 
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BESPRECHUNGEN 
BIOGRAPHISCH-BIBLIOGRAPHISCHES KIRCHENLEXIKON: BegT. u. hrsg. von Friedrich 
Wilhelm Bautz (tl, fongeführt \Ion Traugott Bautz, Bd. l Oedin-Kleinschmidt, l-
XXXVIII, Sp. 1- 1598, 1992), Bd. 4 (Kleisr-Leyden.l-XXXVIII, Sp. 1-1600, 1992), Bd. 5 
(Leyden-Möm.:h, I-XXXIX, Sp. 1-1598, 19')3), Henberg a. Harz: Verlag Traugott Bautz 
1992-1993. 
Dieses nun schon scit geraumer Zeit laufende Lexikon stellt eine wi,htige Ergänzung dar zum 
L ThK. Die Zahl der Personen reicht von der Antike ab und bildet auch für diese frühen Zeiten 
der Kirche ein reiches Nachschlagebuch. Auch was die Heiligen angeht, wird hier sehr gcnau 
und z. T. sehr ausführlich vorgestellt. Künstler, Päpste und Theologen - und nicht nur die 
allbekannten und immer wieder genannten - erfahren hier eine Würdigung, die wissenschaft-
lich exakt und dennoch auch für dcn Laien vcrkraftbar erscheint. So ist es wohl berechtigt z.u 
sagen: Nicht nur du L ThK, sondcrn auch dieses Kirchenlexikon ist es wert, in jede 
theologische Fachbibliothek aufgenommen zu werden. Da die Bände jetzt in rucher Folge 
erscheinen, gewinnt das Werk noch an Bedeutung und Aktualität. E. Sauser, Trier 
DALFERTH, Ingolf Ulrich: Jenseits von Mythos und Logos. Die christologische Transfor-
mation der Theologie. Quaestiones disputatae: Band 142. Freiburg-Basel-Wien: Verlag 
Herder 1993. 313 Seiten. Paperback 48,- DM. 
Im Horizont der europäischen Denkgewohnheit von Mythos und Logos arbeitet der 
evangelische Vf. die Grundlinien der christlichen Theologie heraus. Er gliedert seine 
Untersuchung in sechs Kapitel. Das erste Kapitel dient der Einführung. Im zweiten Kapitel 
werden die Anfänge der europäischen Theologie bei den Griechen aufgezeigt. Im drinen 
Kapitel wird die christologische Transformation von Theologie und Mythologie in der Bibel 
und in der Väterzeit dargestellt. Im vierten Kapitel geht es um die neuzeitliche Mythenher-
meneutik. Es werden vor allem die Konzeptionen von D. F. Strauß und R. Buhmann 
erläutert. Im fünften Kapitel wird die strukturale Amhropologie und damit die strukturale 
Mythen-Analyse von Uvi-Str:tuss beleuchtet. Im sechsten und letzten Kapitel wird die 
Dogmatik als Grammatik christlichen Glaubenslebens gekennzeichnet. Hier schreibt Vf. 
u. a.: das sola scriptura ist kein protestantisches Schriftprinzip, sondern .Formel des 
christlichen Lebensprinzips: Du neue Leben mit Jesus Christus in der Gemeinschaft seines 
Vaters verdankt sich solo C hristo; wir partizipieren an ihm sola fide und genau deshalb ist 
christliches Leben ein Leben sola gratia· (S. 295). 
Die vorgestellte Arbeit zeigt, daß das Thema wMythos· noch immer Hochkonjunktur hat. 
Sie liefert viele Elemente für die Antwort auf die grundlegende Frage: Was in christliche 
Theologie? Die Hauptthese des Buches lautet: Christl iche Theologie ist Christologie. Der 
Darstellung und Auslegung der Chrisrusoffenbarung, so kann man sagen, dient sowohl die 
Begrifflichkeit des Logos als auch die Bildhaftigkeit des Mythos. H. Schülzeichel, Trier 
ERLANDE-BRANDENBURG, Alain: Notre-Dame in Paris. Geschichte, Architektur, Skulp-
tur. Fotografien von Caroline Rose. Freiburg, Basel, Wien: Herder 1992, 254 Seiten, 
zahlreiche historische Dokumente. 248,- DM. 
Hier liegt die erste umfassende Bildmonographie der Kathedrale Notre-Dame in Paris in 
erstklassiger wissenschahlicher und fotografischer Qualität vor. - Der Verfasser, ein Kenner 
der französischen Gotik, le~t hier, vor allem auch in Würdigung des Ponalschmuckes, dem 
Leser die Bedeutsamkeit dIeses Baues zusammen mit den Kathedralen von Chartres und 
Reims vor. Der Aufbau des Buches folgt hier - beginnend mit der Vorgängerkirche aus dem 
4. Jh. - der C hronologie und schildert vor allem die Bedingungen der Entstehung dieser 
3 18 
Architektur. Im Mittelpunkt der Darstellung SIcht die Errichtung der gotischen Kathedrale ab 
1160 unter den verschiedenen BaumeiStern. Sehr aufschlußreich erscheinen die zeit- und 
kirchengeschichtlichen $Owiedie finl.nzidlen Dl.ten als Hintergründe für du Werden. Fürdie 
Welt der Ikonographie wird die Beschreibung der weltberühmten Pomle sehr aufschluß-
reich. Nicht vergessen werden Erliuterungen zu Zerstörungen wihrend der Französischen 
Revolution sowie dic Umgestaltungen und Restaurierungsmaßnahmen, die die Kathedrale im 
Laufe der Zeit, besonders durch Lusus und Viollet-Ie-Duc erfahren hat. E. Sauser. Trier 
DAS GOLDENE BUCH AUS PFÄFERS (Liber Aurcus): Vollsündige farbige Faluimile-
Ausgabe der 106 Seiten (fol. Ir-52v) im Originalformat 281x188 mm. Reihe: Codices 
Selccti XCIV. Dazu Kommcntarb.r.nd von Anion von Euw und Werner Vogler. Graz: 
Akademische Druck- und VerlagSlnsult 199). 980.- DM. 
Seit 18)8 wird dieses ~Goldenc Buch aus PfifenM im Sr.iftsarchiv in St. Gallen verwahrt. In 
vidfiltiger Ilinsicht ;$1 dieses um 1070 in der Benooiktinerabtei von ffifers geschriebtne 
Werk bedeutsam. Es ist ein hervorragendes Dokument minelalterlicher Kunst- und 
Kulturgeschichte. Die Bedeutung und wirtSChaftliche Stirke dcr Abtei Pfilfers wird in der 
großanigen AusStattung des Evangelistars sichtbar. Mehr als zwei Jahrhundene dieme dieser 
Codex ausschließlich dem liturgischen Gebrauch, ehe man am Anfang des 14. Jh. dannging. 
die tcxtfrcicn Spatien und frei gelassenen Seiten mit Urbaren (Besitz- und Rechuaufzcich-
nungen) zu füllen. Seine eigentlichc Umfangserweiterung erlebte der Codex im spiten 16.Jh .• 
als dem 28 Bläuer umfassendcn Evangelistar zwei anscheinend unabhängig davon geschrie-
bene Teile hinzu gebunden wurden. Seinen Namen verdankt das ~Goldene Buch- Zum einem 
dem sehraufwendigen Goldschmuck der Mjniaturcn und Initialen, zum andem aber auch den 
vergoldeten Silberbeschlagen seines prunkvollen Renl.iuance-EinbandC5. Vom Ikonographi-
schen her ist das Buch deshalb so einmalig. da sich hier zwei unterschiedliche Stilepochen 
treffen: deroltonisch-ulische und der internationale Wciche Stil. Dazu kommt noch: Mit dem 
Liber Viventium bildet der Liber Aureus ein Corpus, das z.u den bedeutendsten Memorial-
büchern des Mittelalters gehön. E. ~Ust'l". Trier 
DER LANDGRAFENPSALTER: Vollstindige farbige Faksimile-Ausgabe der 384 Seiten 
(6+181+5 Blau) im Originalformat 2))xI70 mm. Reihe: CoOies Selccti XCIJI. Kommen-
tarband. hrsg. von Felix Heinzer. Mit Beitragen von F. Heinzer, R. Krons, KI. Schreiner. 
Fr. Schwind. H. Spilling und V. Trost. Graz-Bielfeld: Akademische Druck u. Verb.gun-
sult-Verlag für Regionalgeschichte 1992.224 S .• 5 560,- DM. 
Der seit dem spiten 19. Jh. in der Wüntembergischen Landesbibliothek zu Stuttgart liegende 
Psalter ist in seiner Geschichtc ~reich an Rämln und ungelösten. vielleicht sogu unlösbaren 
Fragen. Den künstlerischen Rang und die Faszination der I b.ndschrift schmälen dies in 
keiner Weise" (5. 29). R. Kroos faßt in ihrem Beitrag die Grunddaten dieser Handschrift so 
zusammen: .Auftraggeber war undgnf Hermann von Thüringen. Datierung ca. 121111), 
Lokalisierung in Thüringen (Reinhardsbrunn) oder Niedersachsen (Hildesheim) fraglich. 
byuntinische Motive faßbar. byuntinischer Stil kaum, Prototyp des Zacksenstils" (5. 71). 
Zur Kennzcichnung dC5 kunnlerischen WenC5 btmerkt KrOO5: ~Der Codex überzeugt 
weniger durch Reichtum als durch Erlesenheit seiner Auutattun!: Vollbilder zwar Zum 
Kalender. aber nicht zu allen Teilungspsalmen ... Psalmen und Bi der dienten gemeiruam 
dazu. fiber Glaubensgeheimnisse zu meditieren. die Lehren der Kirche aufzufassen. sich In die 
Nachfolge C hrini zu stellen" (S. 1J8). Es ist als sicher anzunehmen. daß Thüringens 
Landgräfinncn und Landgrafen diesen Psalter ~als Gebetsbuch benutzt haben" (S. 1113). 
Obrigens: undgnf Hermann war der Schwiegervater der hl. EliSlbcth. Es ist daher 
anzunehmen. daß auch die hl. Elisabeth diesen Pulter vcrwendct hat. Die Ausgabe ist auf 480 
Excmplare streng limitiert. E. Sauser, Trier 
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HE1NZ. Andreul RENNINCS, Heinrich (Hg.): Gratias agamU$. Studien zum eucharinischen 
l-Iochgcbct. FS Bahh.l.Ur Fischer, Freiburg-Bud-Wicn: Herder; $4S S., geh. (ISBN 
1 ...... SI-228J9 ... ). 78,- DM. 
ProfcssorcnkoUeginm:n und -kottegen, Schüler, Weggefihnen und Freunde hlbcn Professor 
Dr. Balthaur Fischer, dem emeritierten TriereT Liturgicwiucnsch;a.fder, zu seinem 80. 
Gcburtsug ihre dankbare Verbundenheit olil einer Futschrift zum Ausdruck gebracht, deren 
Her;l,usgabc Fischers Nachfolger an der TriereT Theologischen Fakuhit sowie der derzeitige 
Lcitcrdc5 Deutschen Liturgischen Instituts besorgten. Diese Geburtstagsgabe will ein tieferes 
Vcmändnis und einen sachgerechteren Vollwg des eucharistischen Hochgcbeu fördern. Im 
Vorwort heißt es: .Niemand kann sich bei dem Gedanken berohigen, daß die ,Mine' und der 
,Höhepunkt' des eucharistischen Teils der Meßfeier im liturgischen Vollzug von viden als 
Tiefpunkt erlebt wird. ~ Die 35 Aufsätu aus der Feder namhafter in- und ausländischer 
Autorinnen und Autoren laden ein, sich inlensiv mit dem Verkündigungsgehalt, der Struktur 
und der Bedeutung der wesentlichen Teile des zentralen Gebeu im ranghöchsten christlichen 
Gottesdienst zu beschäftigen. Die ihm gemiße Feiergesutt kann du Hochgebet eut finden. 
wenn Gemeinde und Priester dessen Funktion. Gehalt und Aufbau besser kennen. Das 
ermöglicht dann einen differenzierten Vollzug durch den Priener; das liSt den Vorsteher der 
Eucharistiefeier in der Mitte der Messe den .richtigen Ton" finden. Die Gebärden beginnen 
zu sprechen. Dersachgerechte Vortrag erleichtert die innere Anteilnahme derGemeinde. Eine 
Reihe Beitrage geben gute Anregungen, wie ihr das Hochgehet erschlossen werden kann. 
Hilfreich ist diesbezüglich etwa die Kommemierong bestimmter EuchariStiegebete. So 
werden ausführlich vorgestellt die beiden Versöhnungshochgebete, die Hochgebete für 
Meßfeiern mit Kindern und das bisher nicht konfirmierte Hochgebet zum Salzburger 
Domjubiläum. Auch die zu einer Wiedergewinnung des Hochgebeu tendierende Enrwick-
lung bei den evangdischen Christen kommt in den Blick. Zu einer homiletischen 
Erschließung lädt besonders der Motivreichtum der fast 100 Präfationen des DeuLSChen 
Meßbuchs ein, denJ. Baumgartner (Frihourg) in seinem Aufsatz .. Das eine Mynerium Christi 
im Spicgd der viden Mysterien" beleuchtet. Die Gemeindeheteitigung durch Akklamationen 
verdient erhöhte Aufmerksamkeit, wie A. Heinz in seinen Ausführungen ühcr die 
.. anamnetischen Gemeinde-Akklamationen im Hochgehet" zeigt. Die Kirchenmusiker sind 
eingdaden, sich der Akklamation nach den Einsetzungsworten sowie der Gemeinderufe 
überhaupt stärker am;unehmen. So wichtig die Geschichte der I-Iochgebete sein mag - das 
Eucharistiegebetdarf deIn Volk Gottes um den Altar nicht ohne Lebensbezug erscheinen. Die 
feiernde Gemeinde muß sich eingeladen fühlen, sich hineinnehmen 1.U lusen in die Hingabe 
Je,u an den Vater. 
Die Studien hieten neben liturgiewis~nschaftliehen Spezialuntersuchungen zu einzelnen 
Elementen des Hochgebcu (Einsetzungsbcricht, Epiklese, Doxologie u. a.) vielfältige 
spirituelle Hilfen, die den Zugang zum wichtigsten Gehet der Messe erschließen. Abgesehen 
von drei englischen und drei französischen Artikeln. die naturgemäß die Kenntnis der 
jeweiligen Sprache voraussetzen, sind al1e übrigen Beitrigedurchwcgauch rur Nichtfachleute 
gut leslnr. Ein wichtiges Buch zum Herntück des christlichen Gottesdienstes, das eine 
nachdrilckliche Empfehlung verdient! N. Föhr, Trier 
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(tiirchengeschichte 
Wolfgang Hage 
Das Christentum im friihen Mittelalter 
Vom Ende des wesuömischC'o Ikichcs bis zum west-östlichen Schisma (1054). 
(Zugänge zur Kirchengeschichte 4). (Kleine Vandcnhoec.k-Rc:ihc 156n. 1993. 
192 Seilen, mit 10 Kancnskiuen, bn. DM 23,80/öS 186,-1 SFr 25, I 0 
ISBN 3-525-33590-3 
Originalausgabe 
Diese Darstellung der Kirchengeschichte des frühen Minelalrcn Rlhrt vom 
Umcrgang des wesuömischen Rl:iches bis 'Zur SpalTung von WCSt- und Ostkirche: 
im Jahr IOS4. Sie beschränkt sich nicht, wie oft üblich, auf die Kirchenge-
schichte des Abendlandes, sondern behandelt in eigenen Kapiteln die Geschichte 
der Christenheit in Byzanz und im vor- und früh islamischen Oriem. So verhilft 
sie zu einem Gesamtbild, das den traditionellen curottntrischcn Rahmen sprengt. 
Reichlich dargc:bOlcnc Qudlcnzir:nc erleichtern es dem Leser, in den Geist der 
Zeit einzudringen und sich ein eigenes Uneil 'W bilden. Kanenskiuen und 
Tabellen umentiltzen die Darndlung. 
AdolfMartin Ritter 
Charisma und Caritas 
Aufsätze zur Ges<::hichre dtr Allen Kircht. Herausgtgdxn von Angelika Dörfler-
Ditrktn, Ralph Hennings und Wolfram Kin1.ig unttr Mitarbeit von Sonja 
Winmann. 1993. 375 Seittn, gtb. DM 98,-/öS 765,- /SFr 99,50 
ISBN 3-525-58160-2 
Aus dem Inhalt: Zum Amisemitismu.s in dtr Aletn Kircht I Die Gnadtnlthre 
Gregon von Nyssa I Dit Theologie des Basileios I .Dit La5t des Augusdnischtn 
Erbes«: Das Beispiel dtr Natunheologie I Dionysios Anopagites' Das frUh-
christlicht Alaandritn I Grcgor von Nyssa .In suam ordinationem .. ' Zum 
Homousios von Nizäa und Konsrantinopell Die Einberufung des Konzils in 
seintm geschichllich.lehrmäßigcn Zusammtnhang I Die frühchristliche 
Gemeinde und ihre Bedeutung für die heutigen Strukturen der Kirche I 
Pauistische Anmerkungen zur Frage LchrveruneiJungen - ki rchentrennend? I 
Grundbgen und Grundfragen der Kirchengemeinschaft in vorkonstlmtinischer 
üit I .Onhodoxie«, .Häresie« und die Einheit der Küche in vorkonstanrinischer 
Zeit' Zur Kanonbi ldung in der Allen Kirche' Christentum und Eigenrum 
bei Klemens von Alexandrien I Zwischen . Gottesherrschaft« und ocinf.lchem 
Leben« I Gad Andrcsc:n IAibrecht Petcrs I Hans Freihc:rr von Gampenhausen I 
Bibliographie Adolf Manin Ritter 1965- 1993 I Register 
V&R Vandenhoeck&Ruprecht. Göttingen 
... für Christen von heute 
Hugolinus Langkammer 
Das 
Glaubensbenntnis 
RuffUr Christen von heute 
168 Seiten, gebunden 
DM 26,80 löS 209,-1 ,Fr 28,/0 
ISBN 3-7902-0450-1 
PAUUHUS 
VERLAG 
Die Wahrheiten des Christlichen Glaubens sind gültig für alle Zeiten 
und jeden Olristen. Als Offenbarungsmedien öffnen sie den Weg zur Er-
kenntnis Gottes und zur Liebe Gottes und des Menschen. Entha1ten sind 
sie in einem Text, den wir Credo oder Glaubensbekenntnis nennen. Er 
ist wie ein Vermächtnis der Kirche. in dem das Fundamentale des Christ-
lichen Glaubens in heiligen, vertrauten und überlieferten Woften fü r alle 
Zeiten aufbewahrt wird. 
Doch jede Zeit ist anders und die Menschen auch. Das verlangt ein im-
mer wieder neues Durchdenken der Glaubenswahrheiten. Die Erklärung 
sollte deshalb so gestaltet sein, daß sie zu einem neuen Erlebnis des 
Christ-Seins führt und ein intensiveres Leben aus dem Glauben bewirkt. 
Paullnus-Verlag, Postfach 30 40, 54220 Trler 
Kreuzweg zum Totengedenken 
Nikolaus Föhr I J osef Suren 
Mittragen 
Kreuzweg der Trauernden 
Totengedenken 
Mit Holzschninen 
von Walter Habdank 
52 Seiten. gebunden. 
SFr. 20,40105155,-1 DM 19,80 
ISBN 3-7902-0052-2 
PAUUNUS 
VEAlAG 
In der Trauer muß das Kreuz der Angst und der Verlassenheit, 
des Kummers und des Leids getragen werden. 
"MITIRAGEN" ist eine neue Art des Totengedenkens neben 
dem herkömmlichen Rosenkranz. Es ist aufgebaut als Kreuzweg 
mit sieben Stationen, der ältesten Form dieses Gebetes. 
Zugrunde liegt der Gedanke. daß die Trauernden ein Stück ihres 
Weges gemeinsam mitJesus gehen. 
Bei den sieben Stationen des Kreuzwegs stehen die Beter mit Je-
SllS in einer Schicksalsgemeinschaft. Die biblischen Texte haben 
in dieser Situation eine besondere Aussagekraft. Die eindrucks-
vollen Bilder von Walter Habdank führen den Betrachter in eine 
tiefe Beziehung zum leidenden und auferstandenen Christus. 
Paulinus-Verlag, Postfach 30 40, 54220 Trier 
Aktuelles Thema! 
Solidarität und Dialog 
Katholische Kirche 
und ausländische Studierende 
in Deutschland 
Herausgegeben 
von Thomas Jakobs 
120 Seilen. kort .• 
16,80 DM 
ISBN 3-7902-0070-0 
PAUUNUS 
VERLAG 
Die Betreuung ausländischer Studierender, vornehmlich solcher aus Em· 
wickJungsländern, ist für die Katholischen Hochschul· und Studentenge-
meinden in der Bundesrepublik Deutschland Fester Bes tandteil ihrer Arbeit. 
Obwohl sich die Kirche seit Mitte der fünfziger Jahre auch finanziell stark 
engagiert, i st in den letzten Jahren die Frage nach der Berechtigung dieser 
Arbeit laut geworden. Vor dem Hintergrund zunehmender Ausländerfeind-
lichkeit beschäftigen sich die Beitrl1ge dieses Buches mit Voraussetzungen 
und Rahmenbedingungen des Ausländerstudiums sowie mit Bedeutung und 
Effizienz der paslomlen und sozialen Hilfestellung für ausländische Studie-
fende an deutschen Hochschulen: Solidarität und Dialog gehören danach 
untrennbar ~u den Aufgaben der Katholischen Hochschul- und Studentenge-
rrieinden. 
Paulinus-Verlag, Postfach 3040, 54220 Trler 

